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INTRODUCCION 


Rafael Ramon Guerrero 


1. ISLAM Y POLITICA 


Los acontecimientos que desde hace algún tiempo vienen agitan- 
do al mundo árabe e islámico! han convertido a éste en motivo de 
curiosidad periodística e intelectual. La reafirmación de valores 
religiosos con fines políticos ha motivado que muchas miradas 
busquen una nueva consideración del proceso de cambio social 
que allí se está dando. Para explicar este proceso, Occidente sue- 
le recurrir a categorías y conceptos sociales que no tienen nada 
que ver con la realidad de ese mundo, precisamente porque en él 
las creencias religiosas, que se están reafirmando sólidamente, se 
presentan como la única seña de identidad frente a la dominación 
occidental que hasta hace poco ha sufrido. 

Esta influencia de la religión en la vida diaria se ha dejado 
sentir tanto en la actividad política como en la conducta perso- 
nal, promoviendo el restablecimiento de la única ley por la que 
un musulmán acepta regirse: la islámica. Y es esto justamente lo 
que el llamado mundo occidental difícilmente puede compren- 
der, porque al exigir de la sociedad musulmana una separación 
entre lo que los occidentales llaman Iglesia y Estado, está dando 


1. Sobre los criterios diferenciadores de estos dos términos, «árabe» e «is- 
lámico», a veces confundidos y muchas veces identificados, cf. Rodinson (1981). 
Aprovecho aquí para decir que cuando en adelante hablo de filosofía «árabe», lo 
hago porque el vehículo principal, aunque no el único, del que se sirvieron sus 
representantes fue la lengua árabe. 
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muestras de un desconocimiento radical del islam, en el que esas 
dos realidades no existen como tales. Bernard Lewis lo ha de- 
nunciado claramente al afirmar que hay una reiterativa y general 
aversión en Occidente a conocer la naturaleza del islam como un 
fenómeno religioso independiente, diferente y autónomo?. Esta 
actitud hacia el islam persiste desde la época medieval y se refleja, 
por ejemplo, en la nomenclatura adoptada para designar a los 
musulmanes («moros», «turcos», «mahometanos») o en la muy 
frecuente interpretación que se hace del islam como un espejo del 
cristianismo. Sin embargo, para comprender la realidad del mun- 
do árabe es preciso saber que en el islam los términos «religión» y 
«política» se hallan estrechamente unidos y poseen una significa- 
ción que no pueden tener en los sistemas políticos occidentales. 

Un análisis del término «política» en su sentido griego no fue 
posible durante la Edad Media latina, al menos antes de la se- 
gunda mitad del siglo xm. Y, aunque se hubiera dado, ni siquiera 
habría sido relevante, porque se desconocía la realidad nombrada 
por ese término. Los latinos, antes de ese siglo, ignoraban por 
completo el concepto de Estado como conjunto independiente, 
autónomo y autosuficiente de ciudadanos que viven de sí mismos 
y según sus propias leyes, según la conocida definición de Walter 
Ullmann’. En rigor, no existía ni problema de Estado, ni proble- 
ma político, términos ambos que sólo aparecieron después de 
que fuera descubierta? y traducida la Política de Aristóteles, ya 
bien avanzado el siglo Xm. 

Y, sin embargo, en una época bastante anterior a ésta, el mun- 
do islámico ya había desarrollado ampliamente tanto una teoría 
del Estado, expresada en las diversas doctrinas sobre el califato y 
el imamato, como, de una manera más general, una teoría políti- 
ca. Para entender cómo fue posible esto, es necesario retroceder a 
los orígenes mismos del islam y ver que éste no fue simplemente 
una nueva religión, surgida en el ámbito geográfico e histórico de 


2. Lewis (1981: 9-29). 

3. Ullmann (1983: 19). Cf. también The Cambridge History of Medieval 
Political Thought, pp. 1-8. 

4. La historia del descubrimiento de la Política de Aristóteles ha sido na- 
rrada por Grabmann (1941). 
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lo que Cruz Hernández ha llamado el «mundo de la profecía», 
sino algo mucho más complejo que dio forma a una institución 
política: el Estado islámico, entendido como una organización es- 
piritual y temporal, religiosa y política a la vez, que garantizaba 
una actitud común ante el mundo, los hombres y Dios*. 

Desde los comienzos del islam en el siglo vit, religión y política 
han estado unidas e implicadas mutuamente. La misión que Mu- 
hammad, el Profeta de los musulmanes”, recibió por medio de la 
«revelación»?, estaba dirigida tanto a los árabes coetáneos suyos, 
según se lee en algunas aleyas coránicas: «Predica a tus parientes 
más próximos» (Corán XXVI, 214”), como a la universalidad de 
los hombres, según dicen otras: «Di: ¡Hombres! Soy el Enviado 
de Dios para todos vosotros» (VII, 158!?). A todos ellos les dio a 
conocer, a través del Corán, que es la Palabra misma de Dios re- 
velada al Profeta, que Dios es Uno y Único, Creador, Señor, Juez, 
a cuya voluntad ha de someterse todo hombre: Islâm quiere decir 
«sumisión» y «musulmán» es «el que se somete a la voluntad de 
Dios». Así, es Dios el que rige no sólo la vida y conducta de cada 
hombre, sino también la vida y conducta de todos los hombres en 
sus relaciones mutuas, esto es, la estructura social en su totalidad, 
a través de la ley que dio a conocer y reveló a su Profeta. Por esta 
razón, Mahoma fue también el encargado por Dios de instituir 


5. Cruz Hernández (1970: 385). También Cruz Hernández (1981, I: 26). 

6. Bouamrane y Gardet (1984: 185). La relación entre dín (religión) y 
mulk (Estado) fue descrita por Algazel como la de dos hermanos gemelos que 
dependen el uno del otro, cf. su importante obra Ibyá' ‘ulûm al-din («Vivifica- 
ción de las ciencias religiosas») (Bûlâq, 1289/1872, II: 129). 

7. Sobre Mahoma y su misión, cf. entre otras muchas obras las siguien- 
tes: Gaudefroy-Demombynes (1957); Paret (1957); Rodinson (1975); Vernet 
(1987). 

8. El gran estudioso del islam y de muchas manifestaciones de su cultura, 
M. Arkoun, ha expresado, a propósito de la revelación, lo siguiente: «Se puede 
decir que hay revelación cada vez que un lenguaje nuevo viene a modificar ra- 
dicalmente la mirada sobre su condición, sobre su ser-en-el-mundo, su relación 
con la historia, su actividad de producción de sentido» (Arkoun [1989: 60]). 

9. Versiones castellanas del Corán: J. Vernet, Barcelona, Planeta, 31973, y 
J. Cortés, Madrid, Editora Nacional, 1979. Sobre el Corán, cf. Blachére (1966); 
Bell y Watt (1987). 

10. En VI, 19 se lee: «Me ha inspirado este Corán a fin de que os advierta 
con él, así como a quienes alcance». 
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«la mejor comunidad que se ha hecho surgir para los hombres» 
(Corán III, 110). Una comunidad que, sin embargo, era una ne- 
cesidad que los árabes venían sintiendo desde la transformación 
económica y social que sufrió la península arábiga a lo largo del 
siglo vi: las luchas entre los imperios de Bizancio y Persia fueron 
las causantes de ello!!. 

Esta comunidad es la Umma, término que en el Corán casi 
siempre aparece aplicado a sociedades étnicas, lingiifsticas o con- 
fesionales, que son objeto del plan divino de salvación y que en 
la literatura posterior adquiriría una connotación completamente 
religiosa. En muchos versículos coránicos la doble vocación del 
islam, la religiosa, centrada sobre Dios, y la comunitaria, vuel- 
ta hacia la vida del hombre en sociedad, estaba ya esbozada. La 
Umma se configuró entonces como una «comunidad de creyen- 
tes», como la «Ciudad musulmana», según la denominación que 
le aplica L. Gardet, cuyo equivalente en el mundo griego clásico 
podría ser la polis. Al estar vinculada a la historia real de los 
hombres, esta «teocracia igualitaria y laica»? exigía una siyása, 
una política, un régimen político en el sentido de un sistema de 
gobierno, donde la única ley existente, la religiosa (Sarí'a), es a 
la vez la ley civil de origen divino, que rige todas las manifesta- 
ciones de la vida humana, tanto en su aspecto individual como 
social y político, convirtiéndose en «guía del obrar humano y de 
la política»!*, porque idea fundamental en el islam es la de que la 
revelación contiene todo aquello que permite resolver cualquier 
problema humano, sea cual fuere su naturaleza. La comunidad se 
definiría, entonces, por la universalidad de su ley y no por rasgos 


11. Cf. Rodinson (1975: 58-60). 

12. Cf. Watt (1968: 9-14); Massignon (1941-1946: 151-157); Denny (1975: 
34-70). 

13. Cf. Gardet (1976: 31-68). Esta comunidad es «teocrática» porque el 
poder político es detentado por Dios y administrado por el Profeta y sus suceso- 
res, dependiendo entonces el poder temporal del espiritual; la única autoridad 
verdadera es Dios, a quien pertenece todo poder: «¡Oh Dios, Dueño del domi- 
nio! Tú das el dominio a quien quieres y se lo retiras a quien quieres» (Corán III, 
26). Es igualitaria, porque «todos los hombres son hermanos» (ibid. XLIX, 10). 
Y, en fin, es laica, porque hay ulemas, doctores de la ley, pero no sacerdocio ni 
clero, como los hay en el cristianismo. 

14. Cf. Gardet (1971: 175). 
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lingüísticos? o étnicos: los miembros integrantes de la Umma no 
se hallarían vinculados ya, como hasta ahora lo estaba cualquier 
grupo social, por relaciones y lazos de sangre, de nacimiento o 
de parentesco, sino única y exclusivamente por los vínculos de la 
religión. El carácter de miembro de una comunidad política fue 
definido entonces en términos religiosos, por lo que el punto de 
partida de un estudio de las ideas políticas exige la consideración 
de las definiciones religiosas de los miembros de ella. Por medio 
de esta determinada, pero rara y extraña, forma de política, de 
siyása, se regirían los creyentes y podrían ser gobernados para 
alcanzar los fines prácticos propuestos: la realización plena de la 
voluntad divina, el sometimiento de todos los hombres y de to- 
dos los pueblos y naciones a Dios!*, 

Las bases de esta nueva institución, por la que por vez prime- 
ra en su historia las distintas tribus árabes se vieron reunidas de 
forma permanente bajo un solo poder, quedaron asentadas en la 
llamada «Constitución de Medina», un documento otorgado por 
Mahoma para regular las actividades de la comunidad y cuyo ar- 
tículo segundo establecía que los creyentes «constituyen una co- 
munidad única, distinta a las de los otros hombres». Al afirmar 
esta distinción, Mahoma estaba sugiriendo la división del univer- 
so en dos grandes regiones, escisión que luego se haría efectiva en 
el pensamiento islámico, donde halló expresión: la dár al-Islám, 
región en la que la Ley de Dios es aceptada y cumplida, y la dár 
al-harb, territorio donde esa ley no es admitida. La «Constitu- 
ción» representaba, además, la superación del orden tribal sobre 
el que se asentaba la sociedad nómada de la Arabia preislámica. 

Por otra parte, ella misma es también reflejo de la necesidad de 
que se cumpliera políticamente la voluntad de Dios: la fecha que 


15. No hay que olvidar, sin embargo, la importancia que tiene la lengua 
árabe en la comunidad musulmana, precisamente porque Dios se ha manifes- 
tado en árabe, es decir, porque el Corán, que es la Palabra misma de Dios, está 
escrito en árabe. 

16. Una breve pero excelente exposición general sobre el islam como reli- 
gión y Estado puede verse en Viguera (1990: 325-369). Sobre el término siyása 
y su significado en el mundo islámico, cf. Lewis (1984: 3-14); Najjar (1984: 
92-110). 

17. Texto completo de la «Constitución» en Vernet (1987: 75-80). 
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puso fin a la época de la Yábiliyya —el estado de «ignorancia» en 
que se encontraban los árabes antes de la predicación de Maho- 
ma— y con la que comenzó la era islámica, no fue el año en que se 
inició la revelación divina a Muhammad, sino el momento en que 
éste fue reconocido como jefe político de la ciudad de Yatrib (que 
entonces cambió su nombre y se llamó «ciudad del Profeta», ma- 
dinat an-nabi, la Medina actual). En otras palabras, el islam no se 
instituyó cuando Dios dio a conocer su voluntad, ni siquiera cuan- 
do hubo algunos fieles que la siguieron, sino sólo en el momento 
en que existió una constitución política por medio de la cual se 
podía acatar esa voluntad divina. La realización total y plena del 
islam exigía, pues, una institución política en la que la comuni- 
dad de creyentes, a través de su común fe en Dios, prestara obe- 
diencia y sumisión a la voluntad divina cumpliendo los preceptos 
establecidos en la revelación. De ahí la radical unidad que consti- 
tuyen religión y política en todo Estado que se precie de islámico. 

Para poder establecer los medios por los que se pudiera dar 
cumplimiento a los fines de la Umma, hubo necesidad de una 
reflexión, centrada en la cuestión del poder y la autoridad, que 
tuvo como conclusión la elaboración de una teoría política. El 
estudio de la i$má' o «principio de autoridad»!* y de la legiti- 
midad del poder político*?, obligó a los primeros musulmanes a 
una gran tarea. Y este inicial quehacer al que se entregaron los 
primeros pensadores fue el de integrar los diversos aspectos de la 
vida de los pueblos —fundamentalmente, los aspectos religioso, 
político y social— en la única ley por la que ellos se gobernaban 
y que debía contemplar no sólo las relaciones de los hombres con 
Dios, sino también las de los hombres consigo mismos y las de 
unos hombres con otros. Estas relaciones quedaron reguladas, 
por un lado, en las “bádát (relaciones con Dios: prácticas de tipo 
cultual), fundadas en datos coránicos sobre los principios dogmá- 
ticos, sobre la piedad y el culto, que no deben sufrir ningún cam- 


18. Cf. Mansour (1975). 

19. Cf. Lambton (1981). No hay que olvidar que una de las primeras cues- 
tiones teóricas que debatieron los musulmanes fue la de si el califa Mu‘awiya 
detentaba legítimamente el poder o no, lo que a su vez implicó la controversia 
sobre la cuestión de la fe y de las obras y sobre la libertad humana (cf. Ramón 
Guerrero [1982-1983: 28]). 
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bio a lo largo de los tiempos, y, por otro, en las mu'ámalát (las 
relaciones jurídicas y político-sociales), sobre las cuales hay pocas 
referencias coránicas, y éstas reducidas a algunos principios de 
tipo general. Ahora bien, como todas estas relaciones entre los 
hombres dependían de las diversas épocas y de los distintos luga- 
res, es decir, como la ley (la Sari‘a) debía ser elaborada por juristas 
más preocupados por agradar a la autoridad o sin contar, a veces, 
con las realidades de la vida social, estas circunstancias debían ser 
tenidas en cuenta, estaban sometidas a las exigencias de la propia 
historia, haciendo posible entonces la existencia de un princi- 
pio evolutivo en el Derecho, que le dio uno de sus rasgos más 
distintivos en su primera etapa: el carácter de mutabilidad, que 
contrastó con la inmutabilidad que luego parecieron otorgarle las 
diversas escuelas jurídicas. Fruto de este trabajo de recapacitación 
fue la aparición de una primitiva teoría constitucional, que fue 
un reflejo de la situación política inicial del mundo musulmán?, 
luego ampliada y desarrollada por la reflexión de los numerosos 
tratadistas sobre los problemas del Estado, una vez que su estruc- 
tura se consolidó a la muerte del Profeta. 

Como ha puesto de relieve María Jesús Viguera en la obra 
antes indicada, la reflexión política islámica se llevó a cabo en 
cinco niveles distintos: el teológico, el jurídico, el de la literatura 
moral, el filosófico y el histórico. En la tradición de este pensa- 
miento, que poco a poco se fue constituyendo a través de una ela- 
boración consciente de la reflexión política en los tres primeros 
niveles —que ya habían alcanzado importantes logros literarios 
a fines del siglo n de la hégira (siglo vni e.c.)—, se integró el pro- 
cedente de la filosofía griega, que ya disponía de teorías políticas 
muy elaboradas. Para los musulmanes, el pensamiento filosófico 
griego, distinto de lo que se ha llamado su «cultura de base»?!, 
se les presentó como una sabiduría auténtica y verdadera, como 
una ciencia establecida por medio de la razón, que tiende a un 
fin práctico en la vida del hombre, como un saber que condiciona 
la acción; es decir, como un pensamiento de significación ética y 


20. Así lo ha puesto de manifiesto Erwin Rosenthal (1967: 44). Sobre el 
Derecho musulmán (Fiqh), cf. Schacht (1950). 
21. Jadaane (1973: 10). 
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de aplicación política. Para entender por qué fructificó esta in- 
tegración de una tradición en otra, hay que tener en cuenta que 
el islam ha ido sufriendo cambios de adaptación a lo largo de 
los tiempos, y hay que saber que una de las maneras por las que 
estos cambios se han ido produciendo estuvo motivada por las 
actividades de los intelectuales del islam??, especialmente por la 
asimilación del pensamiento griego. 

Los filósofos árabes hallaron en la filosofía griega elementos 
de que carecían las teorías jurídicas forjadas por los primeros mu- 
sulmanes, y los acomodaron a las exigencias de la comunidad 
política islámica. Bajo la influencia de las doctrinas de Platón y 
de Aristóteles, expuestas en República y Leyes y en la Ética a 
Nicómaco y en la Política? respectivamente, y conocidas directa 
o indirectamente en el mundo árabe, los filósofos del islam su- 
pieron proponer una nueva teoría política, cuyos fundamentos 
no se encontraban ya en las prácticas diversas y divergentes de la 
realidad política musulmana, sino en la creencia de que los prin- 
cipios rectores del mejor régimen político habrían de proceder 
única y exclusivamente de la razón humana?*, No creyeron que la 
razón hubiera de limitarse a cuestiones puramente teóricas, sino 
que, aplicada también a problemas prácticos, podía expresarse en 
exigencias ético-políticas que estuvieran en consonancia con los 
resultados teóricos adquiridos. Precisamente por ello, es decir, 
por estar influidos por un pensamiento ajeno al islam mismo, la 
teoría política que ellos propusieron no refleja de la mejor ma- 
nera posible los rasgos distintivos del pensamiento político pro- 
piamente «islámico»?, como lo prueba la escasa influencia que 
tuvieron en el ámbito de la teoría política musulmana. 

Los filósofos pensaron que la Política era la ciencia que cons- 
tituía el supremo saber humano, aquel que se alcanzaba tras una 


22. Cf. Watt (1968: 123-127). 

23. Aunque no existe testimonio de que la Política fuese traducida al árabe, 
sin embargo, pudo ser conocida a partir del siglo X, como lo prueban las huellas 
que de algunos pasajes suyos se hallan tanto en al-Fárábi como en al-‘Amiri. 
Cf. Pines (1975: 150-160). 

24. Sobre el valor de la razón en la filosofía árabe, cf. Ramón Guerrero 
(1982-1983: 22-63). 

25. Cf. Watt (1968: 103-104). 
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ardua y ordenada meditacién sobre la realidad humana, erigién- 
dose en ciencia arquitectónica, como ya la calificara Aristóteles?*, 
porque es la ciencia de lo primero, en tanto que es ciencia que 
estudia el fin al que tiende el hombre, puesto que ya en De par- 
tibus animalium (L, 5, 645a 5-23) había indicado el carácter ar- 
quitectónico de la naturaleza teleológica, como también recuerda 
en la Metafísica: «La más digna de mandar entre las ciencias, y 
superior a la subordinada, es la que conoce el fin por el que debe 
hacerse cada cosa. Y este fin es el bien de cada una, y, en definiti- 
va, el bien supremo en la naturaleza toda»””. Y los filósofos ára- 
bes vieron que el conocimiento o saber teórico no era otra cosa 
que un camino que tenía como fin la acción práctica individual y 
social, esto es, que su meta era ética y política a la vez. En con- 
secuencia, el saber político se presentaba como la culminación 
de una tarea que comenzaba con el estudio de los instrumentos 
de que dispone el hombre para el recto decir y el recto pensar, a 
saber, la gramática y la lógica, y continuaba con las restantes cien- 
cias aristotélicas, hasta alcanzar la última de ellas, la Política, tal 
como se deduce de las distintas clasificaciones de las ciencias que 
propusieron algunos de los más ilustres filósofos, como al-Kindi 
(m. ca. 870), el propio al-Fárábi y Avicena (m. 1037). 

De aquí que la filosofía que se hizo? en el mundo islámico, 
siguiendo las líneas establecidas por el pensar griego, no fue una 
mera actividad de tipo teórico, sino que apuntó a un fin primor- 
dialmente práctico, que proyectaba la consumación plena de la 
sabiduría en el sentido antes indicado. Fue, en definitiva, la apli- 
cación del pensamiento filosófico griego a la realidad histórica, 
concreta y actual, en que vivían los musulmanes del período cla- 
sico del islam. El primero y más importante exponente de estas 
ideas en el Oriente musulmán fue al-Farabi, uno de los primeros 
pensadores en componer obras de teoría política en el mundo 
islámico?, pero también, frente a la tradición anterior que veía 


26. Et. Nic., I, 1, 1094a 27. 

27. Met., I, 2, 982b 4-7. 

28. Sobre el sentido que en el mundo árabe tuvo el hacer filosofía, cf. Mah- 
di (1986, I: 101-113). 

29. Sobre la filosofía árabe en general, además del ya citado libro de Cruz 
Hernández (1981), puede verse Ramón Guerrero (1985a) y Lomba (1986). 
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en Platón a un místico o a un metafísico, el primero en reco- 
nocer el carácter político de los diálogos de Platón, en los que, 
según él, éste trata de instruir a los ciudadanos en las opiniones 
correctas. 


2. ABU NASR AL-FARABI 


Al-Kindi, el primer filósofo reconocido como tal en el mundo 
árabe, fue también el primero que comprendió la necesidad de 
poner en relación la filosofía griega con otras opciones culturales 
de su entorno y de integrarla, por ser portadora de la verdad, en 
el pensamiento formado en el islam”. Se presentó como mero 
intérprete de los logros filosóficos y científicos griegos para «las 
gentes de nuestra propia lengua (ahl lisáni-ná)»?!, abriendo el ca- 
mino para la formación y desarrollo de la filosofía en el mundo 
islámico. Y fue esta actitud suya, mucho más que algunas de las 
soluciones que propuso ante determinados problemas, la que 
le valió el sobrenombre de «Filósofo de los árabes» con el que 
le designan los biógrafos, porque sus doctrinas filosóficas no son 
todavía cuidadosas elaboraciones, sino que se encuentran en esta- 
do embrionario, no llevando hasta sus últimas consecuencias las 
ideas que aprendió y adoptó de los distintos sistemas filosóficos 
que conoció. Su pensamiento, que se movió del ámbito religioso 
al filosófico, estuvo todavía a medio camino entre la razón en 
los límites del Corán y la razón filosófica universal?. Esto no 
quiere decir, como se ha afirmado, que al-Kindí fuera un teólogo 
mu'tazilí, sino que, como ha puesto de relieve M. Mahdi?, su es- 
píritu, su intención y lo esencial de su pensamiento son bastante 
diferentes de los de la Mu'tazila. Por otra parte, aunque según las 
informaciones de algunos biógrafos pudo ocuparse de la filosofía 
política, porque citan obras suyas que por su título parece que 


30. Véase lo que, parafraseando un texto de la Metafísica de Aristóteles, 
expone en su obra F? l-falsafa al-&là («Sobre la Filosofía Primera»); texto en 
Ramón Guerrero y Tornero (1986: 47-48). 

31. Cf. Rosenthal (1956, I: 444-445). 

32. Cf. Allard (1970: 453-465); Tornero (1981: 89-128). 

33. Mahdi (1981: 5). 
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tienen que ver con esta parte de la filosofia**, sin embargo en 
ninguno de los escritos que de él se nos han conservado trata ex- 
presamente de ella. Sólo disponemos de su afirmación de que los 
libros de ética y política escritos por Aristóteles son fruto de un 
profundo conocimiento de la Metafísica?. No obstante, cuando 
se refiere a la política —y esto se ve más claro al leer esos títulos 
a que antes he aludido—, parece estar pensando más en la ética, 
por lo que se puede deducir que al-Kindi no preparó, en este ám- 
bito, al pensamiento islámico para la aparición y desarrollo de la 
filosofía política, como sí hizo en otros campos filosóficos. 

Por ello, se puede decir que fue al-Farabi, conocido en la li- 
teratura árabe por el nombre de al-mu'allim al-tán? («el Maestro 
segundo») —porque, naturalmente, el «Maestro primero» era 
Aristóteles—, el verdadero fundador del sistema filosófico árabe, 
en quien se hallan planteadas y desarrolladas las principales cues- 
tiones que caracterizaron a la Falsafa, ese movimiento filosófico 
de origen griego que floreció y maduró en el mundo islámico, 
y que para mí se distingue claramente de otros movimientos de 
pensamiento aparecidos en el mismo universo cultural. Pero es 
que, además, fue considerado por los antiguos biógrafos como 
uno de los más ilustres representantes de la filosofía en el islam: 
«Al-Fárábi, el conocido filósofo, fue autor de tratados sobre lógi- 
ca, música y otras ciencias; fue el más grande de los filósofos mu- 
sulmanes, sin que nadie entre ellos haya alcanzado su categoría 
científica, pues incluso el ra%s Abú ‘Ali ibn Sina, del que ya hemos 
hablado, se instruyó con sus libros y se sirvió de sus tratados»**, 

Poco conocido hasta la segunda mitad del siglo XIX, en que 
primero M. Steinschneider y luego F. Dieterici lo dieron a co- 
nocer de una manera suficientemente amplia”, la filosofía de al- 
Farabi ha tenido «la desgracia de ser vecina de los grandes siste- 


34. Cf. la lista de sus escritos «políticos» en Atiyeh (1966: 195-196). 

35. Cf. su obrita titulada Sobre los libros de Aristóteles; traducción en Ra- 
món Guerrero y Tornero (1986: 27). 

36. Ibn Jallikan (1972, V: 153). 

37. El primero, mediante su informe, basado en fuentes árabes, hebraicas 
y latinas, presentado en la Academia Imperial de Ciencias de San Petersburgo 
(Steinschneider [1966]). El segundo, dando a conocer diversos tratados en su 
original árabe y en versión alemana (Farabi [1890] y Dieterici [1892]). 
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mas árabes, cuya aparición preparó ella misma»**, Es decir, fue 
precursor de las obras y el pensamiento de Avicena y de Averroes, 
lo que ha provocado un falseamiento que ha desvirtuado su ver- 
dadera perspectiva histórica. Por otra parte, las pocas obras que 
hasta hace muy poco de él se conocían han llevado a muchos his- 
toriadores a considerarlo como un autor de segunda fila, citado 
sólo como precursor de Avicena. Y, sin embargo, icuán amplia y 
profunda fue la influencia que su obra y pensamiento dejó impre- 
sa en el Oriente y el Occidente musulmán y judío! 


Su vida y sus obras 


Aunque los más importantes biógrafos árabes se han ocupado de 
nuestro autor”, sin embargo no son muchas las noticias que sobre 
él nos transmiten. Y, además, los más explícitos son bastante pos- 
teriores a la época en que vivió. Así, por ejemplo, Ibn al-Nadím, 
que fue uno de los pocos en escribir poco después de la muerte 
de nuestro filósofo, apenas nos dice nada: que nació en tierras del 
Jurásán y que destacó por su conocimiento de la lógica y de las 
ciencias antiguas*. 

Abú Nasr al-Farabi nació en la Transoxiana en una fecha que 
no es citada por ninguna fuente, pero que pudo ser en torno 
al año 260/871, puesto que Ibn Jalliqán nos indica que murió 
cuando tenía unos ochenta años de edad y todos los biógrafos 
coinciden en señalar que su muerte tuvo lugar en el mes de rajab 
del año 339, esto es, a fines del año 950. Nada sabemos tampoco 
de su primera formación. Que su lengua materna fuera el turco y 
que luego aprendiera el árabe es lo más probable, como después 
veremos. 


38. Son palabras de Gilson (1965: 326). 

39. Entre los que más han escrito acerca de él, destacan Sa’id al-Andalusi 
(1985: 137-140; trad. francesa de Blachére 1935: 107-109); Ibn al-Qifti (1903: 
277-280); Ibn Abi Usaybi'a (1299/1872, II: 134-140); Ibn Jallikan (1972, V: 
153-157). Y, entre las modernas biografías, hay que sefialar las de Walzer (1965: 
797-800); Badawi (1972, II: 478-483); Fakhry (1983: 107-128). También se 
puede consultar Gómez Nogales (1980: 7-11), si bien en esta obra se deslizan 
numerosos errores, cf. Butterworth (1988: 66). 

40. Ibn al-Nadim (1348: 368). 
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Se traslada a Bagdad en fecha que desconocemos. Entró en 
contacto con los más importantes maestros que allí enseñaban, 
entre ellos el lógico y médico nestoriano Yühannà b. Haylán, con 
quien estudió hasta el final del Libro de la Demostración (Anal. 
Post.), según testimonio del mismo al-Fárábi*'. Es probable que 
hubiera entrado en contacto con Yühannà b. Haylán en la ciudad 
de Marw, antes de que este maestro se estableciera en Bagdad du- 
rante el califato de al-Muqtadir (295/908-320/932). El otro per- 
sonaje importante que también tuvo que ver con al-Farabi, bien 
como discípulo o como condiscípulo suyo, fue el famoso traduc- 
tor y lógico, igualmente nestoriano, Abú Bisr Matta b. Yúnus, 
muerto en 328/940. Es importante realzar estos contactos entre 
otras cosas, porque, como ha puesto de manifiesto R. Arnaldez, 
la fórmula trinitaria usada por los nestorianos se encuentra, des- 
pojada de su significación cristiana, en la concepción farabiana 
del Ser primero como Intelecto: el que ama es idéntico a lo ama- 
do e idéntico al amor, y el que entiende es idéntico a lo entendido 
e idéntico al intelecto**. Y sabemos que al-Farabi estudió también 
medicina, que nunca llegó a practicar, matemáticas y música, dis- 
ciplina ésta de la que fue uno de los primeros y más importantes 
teóricos medievales. 

Son, sin embargo, dos detalles biográficos los que juzgo de 
gran interés para comprender el sentido y la significación del 
pensamiento filosófico de Abú Nasr al-Fárábi. En primer lugar, 
el hecho de que en Bagdad estudiara la gramática árabe con Abi 
Bakr al-Sarrá$, uno de los más afamados maestros de ese arte en 


41. En una narración transmitida por Ibn Abi Usaybi’a (1299/1872: 
134:30-135:24), que, según algunos estudiosos, formaba parte de un libro del 
filósofo titulado La aparición de la filosofía, hoy perdido. Es un texto importan- 
te porque en él al-Farabi pone en relación la enseñanza filosófica de la escuela 
de Alejandría con la de Bagdad, a través de Antioquía y Marw, mostrando la 
continuidad del programa filosófico bagdadí. Y no hay que olvidar que el pen- 
samiento farabiano está muy impregnado de la interpretación de la filosofía 
griega dada por los últimos alejandrinos. Sobre este texto, cf. el clásico estudio 
de Meyerhof (1930). 

42. Sobre la identificación, cf. Plotino, Enéadas VI, 8, 15; Arnaldez (1989: 
14). Ya Quadri (1960: 73) había indicado, al citar a estos dos personajes como 
maestro y condiscípulo respectivamente de al-Farabi, que las especulaciones de 
los cristianos sobre la substancia de Dios no le habían sido ajenas. 
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la llamada escuela de Bagdad, a la vez que éste aprendia lógica 
de al-Farabi. Por un lado, este hecho podria confirmar el dato, 
al que he aludido anteriormente, de que su lengua materna no 
debió de ser el árabe sino el turco. Sin embargo, lo más valioso de 
esta información es que nos permite adivinar la importancia que 
Abú Nasr concedió a las relaciones entre pensamiento y lenguaje, 
preocupación constante en su reflexión filosófica, como lo prue- 
ban las numerosas páginas que a ello dedica en distintas obras: 
lógica y gramática están en íntima relación; pero la gramática, 
que es una ciencia particular, propia de cada pueblo, frente al 
carácter de arte universal que tiene la lógica, no es instrumento 
idóneo para la búsqueda de la verdad*. 

El otro detalle biográfico tiene que ver con su presunta re- 
lación con el movimiento ‘7. Varios estudiosos han señalado la 
afinidad de pensamiento existente entre la filosofía de al-Farabi 
y la especulación intelectual de los diversos grupos Si‘fes**. Dos 
biógrafos, Ibn Jallikan e Ibn Abi Usaybi‘a, nos indican que ha- 
cia el año 330/942 al-Fárábi abandonó Bagdad y se trasladó a 
Siria, a la corte del soberano hamdaní Sayf al-Dawla, conocido 
en la historia por su filiación $1í, y en cuyos salones se respiraba 
un ambiente cultural, elegante y refinado, donde se daban cita 
hombres de ciencia, poetas y filólogos renombrados. Su estancia 
aquí se prolongó hasta la fecha de su muerte, el ya citado mes de 
rayab del año 339/950, salvo un breve viaje que realizó a Egipto 


43. Cf. Vajda (1970: 247-260); Arnaldez (1977: 57-65); Langhade (1983: 
129-141). Como ya sostuve (Ramón Guerrero 1983), no me cabe la menor 
duda de que al-Farabi, al exponer sus ideas sobre las relaciones entre lógica 
y gramática, tiene en mente la célebre disputa que tuvo lugar en Bagdad en el 
año 320/932 entre el lógico Abú Bi&r Matta y el gramático al-Siráfi sobre las 
excelencias de sus respectivas artes. Para M. Mahdi, en la introducción a su 
edición de K. al-huriif, esto no es más que una hipótesis. Cf. también Gómez 
Nogales (1986: 317-320). 

44. Así, por ejemplo, Karam (1939: 104) mantiene que la «ciudad ideal» 
del filósofo apunta a una organización religiosa de la tierra, revelándose en ello, 
de manera más exacta, la doctrina ismaelí del Imám. Gibb (1962: 20) sostiene 
que entre los partidarios o simpatizantes del movimiento fátimí se encontraba 
nuestro filósofo. Por su parte, Najjar (1961: 62) expresa que su doctrina política 
parece una justificación teórica del movimiento 31. Otros autores que sostienen 
parecidas ideas son Watt, Walzer y Gardet. Sobre estas afirmaciones, cf. Ramón 
Guerrero (1985: 463-477). 
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—establecido aquí ya el imperio fátimí, también vinculado a los 
Si‘fes—, donde, según Ibn Abi Usaybi‘a, compuso unos fusál, sec- 
ciones o capítulos, para su más conocida obra el Kitab al-madina 
al-fádila*, y donde, según Ibn Jallikan, acabó de componer su Ki- 
táb al-siyása al-madaniyya. ¿Qué sentido pudo tener la estancia 
de al-Farabi en lugares regidos por soberanos Si‘fes? 

Nada sabemos sobre este traslado, cuando abandona la ciu- 
dad de Bagdad, donde la filosofía había adquirido una gran tradi- 
ción y donde estaba asentada una importante escuela aristotélica, 
vinculada de alguna manera a al-Fárábi. No me parece que fuera 
ni por motivos económicos ni de lujo, atraído por el esplendor de 
Alepo, puesto que los biógrafos nos lo presentan como un hom- 
bre que se contentaba con lo indispensable para la vida, no preo- 
cupado ni por su alojamiento ni por obtener favor o provecho, 
destacando también por su sobriedad en el vestir y en el comer. 
¿Se debió, entonces, a un cierto tipo de afinidad ideológica con 
los gobernantes de Alepo y Egipto? En una de las obras cuya tra- 
ducción ofrecemos, los Fusál al-madaní, hallamos una referencia 
que podría ser significativa: «Al hombre virtuoso le está prohi- 
bido permanecer en los gobiernos políticos inmorales, debiendo 
emigrar a las ciudades virtuosas si es que existen de hecho en su 
época. Si no existieran, el virtuoso será entonces un extrafio en 
este mundo y su vida será un mal, y le será preferible antes morir 
que seguir viviendo»*’. ¿Estaba aludiendo aquí a los problemas 
por los que pasaba el califato sunní de Bagdad, viéndolo como 
un ejemplo de mal gobierno y decidiendo «emigrar» (hifra) a una 
madina fádila, a un «gobierno virtuoso», que para él sería sin 
duda el de Sayf al-Dawla? 

Las principales obras de al-Farabi, algunas de ellas compues- 
tas en este último período de su vida, según las noticias de los 
biógrafos, son de carácter fundamentalmente político. En ellas 
propone una nueva consideración de la realidad, especialmente 
de la realidad política, que ha de tomar como base y punto de 


45. Traducción castellana de estos capítulos en Ramón Guerrero (1987a: 
19-26). 

46. Fusúl, p. 95. Cf. Dunlop (1961: 164). También en Milla, p. 56, hay un 
pasaje similar. 
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partida las normas dimanadas de la razón humana. Parece, enton- 
ces, que su intención fue la de proponer una reforma de Estado 
islámico. Y una tal reforma sólo podía ser entendida desde un 
no compartir la ideología oficial. Y esto, en el ámbito sunní, sólo 
podría provenir de quien estuviera próximo a los planteamientos 
Si‘fes, movimiento que en el siglo x se había caracterizado por 
una intensa actividad política y misionera. Entonces, se podría 
pensar —lo que realmente parecen indicarnos estos datos bio- 
gráficos— que la posición farabiana habría sido la propia de un 
intelectual $11. 

Es cierto que hay paralelismos, similitudes, semejanzas y re- 
ferencias bastante explícitas entre el sistema farabiano y el de los 
pensadores &i'íes. Ello abonaría la tesis de su militancia en este 
grupo. Pero un análisis profundo de la filosofía de al-Farabi nos 
muestra que son mayores las diferencias que se pueden encon- 
trar, especialmente en dos cuestiones de gran relevancia para el 
pensamiento Si‘f: la elaboración intelectual de la teoría de la pro- 
fecía, por un lado, y la doctrina del conocimiento, por otro. En 
estos dos aspectos las divergencias doctrinales son tan enormes 
que difícilmente se podría ver en al-Fárábi a un exponente de la 
«filosofía» 8119. Y, si hay coincidencias, ellas se deben más a la 
fuente común —la filosofía griega— de la que se nutren ambos 
sistemas que a afinidades ideológicas e intelectuales. 

La filosofía de al-Fárábi me parece que está por encima de 
los intereses partidistas de cualquier grupo. Siguiendo el camino 
que había iniciado al-Kindi, al-Fárábi presintió que la filosofía 
griega era una nueva vía de acceso a la verdad, distinta a la que 
había indicado la revelación. La senda que al-Farabi ponía de ma- 
nifiesto, podía, además, ofrecer soluciones a los problemas que 
se planteaban en el mundo islámico de sus días, especialmente a 


47. Más detalles sobre las afinidades y diferencias entre las dos formas de 
pensamiento en Ramón Guerrero (1985). Por otra parte, quien más ha insistido 
en el carácter estrictamente «filosófico» que posee el pensamiento 8i'í ha sido 
Corbin (1964), donde se hallará un resumen de su visión del pensamiento de 
este movimiento político-religioso. Por otra parte, quiero advertir aquí que en 
el islam, y en virtud de lo que ya he dicho anteriormente, es una redundancia 
decir «grupo político-religioso», porque todo grupo político es tal en virtud de 


una determinada opción religiosa, y viceversa (cf. Cahen [1961: 5-6]). 
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las dificultades políticas que él veía en el Estado islámico. Era un 
camino que proporcionaba condiciones universales para estable- 
cer la estructura de un nuevo modelo de Estado, válido para to- 
dos los hombres, incluidos los musulmanes. Al-Farabi, por tanto, 
sólo pretendía un compromiso político con su época, en tanto 
que buscaba y ofrecía las soluciones que él creía las mejores. De 
sus Obras no se deduce ningún indicio que nos permita confirmar 
que militara en alguna secta o grupo. Y si acudió a centros domi- 
nados por destacados miembros de la comunidad $1, pudo ha- 
cerlo sólo porque allí encontró un ambiente más favorable para 
su proyecto, que no en Bagdad, donde al parecer se había produ- 
cido una reacción de tipo ortodoxo tradicional** —y ya se sabe lo 
que esto ha significado para la filosofía allí donde históricamente 
se ha producido—. Que su propuesta de Estado no pasara de ser 
una utopía, no impide que deje de ser visto en este contexto. En 
otras palabras, aun reconociendo que no era más que un plan- 
teamiento utópico lo que él formulaba, ello no implicaba que su 
pensamiento no estuviera en conexión con el momento histórico 
en que le tocó vivir. 

Por lo que se refiere a sus escritos, las listas de títulos que nos 
transmiten sus biógrafos oscilan en torno a los cien epígrafes, pero 
ni todos ellos nos han llegado, ni tampoco todas las obras que 
se han conservado, son auténticas?. No me parece éste el lugar 
oportuno para hacer un estudio detallado de estas listas y de los 
títulos que ofrecen, por lo que sólo me voy a limitar a señalar las 
más importantes de ellas”. Siguiendo la clasificación que Richard 
Walzer establece en su artículo de la Encyclopédie de l'Islam, es- 
tas Obras se pueden distribuir en tres grandes grupos. En primer 
lugar, sus Comentarios, en especial a obras de Platón, Aristóte- 


48. Cf. Najjar (1961: 62). 

49. Cf. Georr (1941-1946: 31-39); Puig (1988: 287-321). 

50. El primer estudio sobre la obra de al-Fárábi lo realizó Steinschneider 
(1966) ocupando el Abschnitt II: Die Schriften Farabi’s desde la p. 11 hasta 
la 141. Han seguido después los elencos bibliográficos de Ates (1951); Rescher 
(1962); Cunbur (1973); Mahfuz (1975). Véanse también las listas ofrecidas por 
Badawi (1972: 484-495) y Cruz Hernández (1981, I: 178-182). Una puesta al 
día sobre la bibliografía farabiana hasta 1987 se hallará en el utilísimo artículo 
de Butterworth (1988: 55-140, al-Farabi en pp. 61-67 y 119-122). 
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les, Porfirio, Alejandro de Afrodisia. En segundo lugar, un cierto 
número de pequeños escritos o monografías, que versan sobre 
distintos temas filosóficos, como lógica, física, psicología, metafí- 
sica, ética y política y cuestiones diversas, como, por ejemplo, los 
editados por Dieterici en la obra que ya he citado, o las refutacio- 
nes, hoy publicadas, contra Galeno y Juan Filopono. Finalmente, 
sus obras más importantes, como Ihsá” al-‘uliim («La clasificación 
de las ciencias»); la trilogía compuesta por Tabsíl al-sa‘ada («La 
obtención de la felicidad»), Falsafat Aflátún («La filosofía de Pla- 
tón») y Falsafat Aristútális («La filosofía de Aristóteles»); su más 
célebre obra, Mabádi' árá abl al-madina al-fádila («Principios de 
las opiniones de los habitantes de la ciudad virtuosa»); su impor- 
tante Kitab al-hurúf («Libro de las letras»), del que se ha dicho, 
auque no me lo parece, que es un comentario a la Metafísica de 
Aristóteles. O, en fin, las tres obras cuya versión castellana ofrez- 
co en este libro: Kitáb al-siyása al-madiniyya («Política»), Kitáb 
al-milla («Libro de la religión») y Fusúl al-madani («Artículos de 
la [Ciencia] Política»). 


Su pensamiento filosófico 


La filosofía farabiana parece ser el resultado de una reflexión rea- 
lizada a partir de la filosofía griega, que tiene la intención de 
ser aplicada a la realidad vivida. Su pensamiento se nos muestra 
como un intento de introducir una consideración racional de la 
realidad en una sociedad estrictamente religiosa como la musul- 
mana. Y es esta nueva apreciación de la realidad la que podría 
proporcionar nuevas normas sobre las que se fundara un orden 
social perfecto, el ideal o virtuoso (fádila), en el que el hombre, 
definido como un ser social por naturaleza, podría alcanzar su 
perfección última y su felicidad. 

Es así como la filosofía farabiana tiene un carácter esencial- 
mente político, puesto que su objetivo final me parece que no es 
otro que el de modificar los fundamentos mismos de la comuni- 
dad musulmana, con el fin de integrarlos en otros distintos, cuya 
fuente ya no sería sólo la ley divina, sino una ley procedente de 
la razón humana, aunque en el fondo coincidieran ambas, por- 
que no serían sino dos expresiones de una y la misma ley o Ver- 
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dad. Porque no hay que olvidar que al-Fárábi se mueve dentro 
de la tradición platónica que se inició con el medio-platonismo de 
Albino y Numenio y continuó con el neoplatonismo de Plotino, 
Porfirio y Simplicio, entre otros nombres. Quiero decir que se 
inspiró y vivió en un ambiente dominado por la concepción de 
la existencia de una coincidencia de ideas, de concordancia o 
armonización de las doctrinas de Platón y de Aristóteles, como 
lo prueba su obra Concordia entre el divino Platón y el sabio 
Aristóteles**, con la diferencia de que mientras que los últimos 
griegos que expusieron esta cuestión pretendían ofrecer una 
compilación doctrinal entre los dos, sin preocuparse de su cohe- 
rencia doctrinal, el filósofo árabe trata de probar, además, la 
identidad de ambos sistemas precisamente porque la filosofía y 
la religión son dos expresiones de una sola y misma verdad, 
conclusión a la que ha llegado por su gran conocimiento de la fi- 
losofía griega. 

Son justamente los dos rasgos que he destacado en la biogra- 
fía de al-Farabi, el interés por la lógica y por el pensamiento polí- 
tico, los que constituyen el núcleo de su filosofía, que tiene como 
fundamento esencial una síntesis platónico-aristotélica??, si bien 
el propio al-Fárábí ya fue plenamente consciente de cuáles eran 
las doctrinas platónicas y cuáles las enseñanzas aristotélicas*?. 

En una de esas pequefias obras que dejó escritas, la que lleva 
por titulo Risála fí-má yanbagi an yuqaddam qabl ta‘allum al- 
falsafa («Sobre lo que debe preceder al estudio de la filosofía»), 
nuestro autor establece una especie de declaración de principios 
de su pensamiento: «En cuanto a los libros en que [Aristóteles] 
estudia la aplicación de la filosofía, unos versan sobre la reforma 
de las costumbres «Ética», otros sobre el gobierno de las ciuda- 
des «Política» y otros sobre el gobierno de las casas « Econo- 
mía »5*, Aunque en este texto se esté refiriendo a la división aris- 


51. Traducción castellana en Alonso (1969). Cf. también Cabanelas (1950) 
y Fakhry (1965). 

52. Cf. Gómez Nogales (1986). 

53. Como ya tuve ocasión de señalar (Ramón Guerrero [1983]). Cf. Druart 
(1987). 

54. Ed. en Fárábi (1890: 51:19-21; trad. alemana Dieterici [1892: 86]; 
trad. castellana Ramón Guerrero [1984: 11]). 
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totélica de la filosofia practica, las palabras con las que la describe 
—«estudia la aplicación de la filosofía»— son las que nos dan la 
pauta de cómo concibe al-Farabi el saber filosófico y su división: 
la filosofía práctica no es sino la culminación y realización efecti- 
va, actual y dinámica de la filosofía teórica. El texto continúa así 
un poco más adelante: «El camino que debe seguir quien desee 
estudiar la filosofía es dirigirse hacia las acciones y alcanzar el fin. 
Dirigirse hacia las acciones es algo que se realiza por medio de la 
ciencia, porque la perfección de la ciencia es la acción. Alcanzar 
el fin en la ciencia se realiza por el conocimiento de las cosas 
naturales, porque están más próximas a nuestra comprensión, y 
después por la geometría. Y alcanzar el fin en la ciencia se realiza 
también, en primer lugar, por la reforma de sí mismo y, luego, 
por la reforma de los demás, los que están en la misma casa y los 
que están en la misma ciudad»*, Así, el fin del filósofo consis- 
te, primeramente, en el conocimiento, y, después, en la acción, 
porque la perfección de la ciencia y del conocimiento está en la 
acción. Y esta acción es tanto ética (reforma de sí mismo) como 
política (reforma de los demás). La filosofía, de esta manera, es 
entendida por al-Farabi como un saber teórico y práctico a la vez; 
tiene, como en al-Kindi, la doble vertiente de ser una actividad 
especulativa y práctica. 

¿Por qué se encuentra en al-Fárábi esta concepción de la filo- 
sofía? Porque como estudioso y seguidor de las filosofías de Platón 
y de Aristóteles, está de acuerdo con ellos en que el fin de la vida 
humana es la adquisición de la felicidad. Y, en lugar de plantear 
esta cuestión desde el punto de vista de la religión que profesa 
—el islam—, lo hace desde la creencia de que la filosofía es supe- 
rior a la religión, porque mientras aquélla procede de la facultad 
racional, que es la facultad superior del hombre, ésta sólo es ex- 
presión de la imaginación, y por ello se sirve de un método distin- 
to e inferior al de la filosofía. Porque, como indica en Madína**, 
los resultados de la investigación filosófica pueden alcanzarse de 
dos maneras: o porque se impriman en la mente de los hombres 


55. Fárábi (1890: 53:17-22); Dieterici (1892: 89); Ramón Guerrero (1984: 
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tal como son, o porque sean representados analógicamente me- 
diante símbolos que imitan y reproducen la verdad abstracta. Y 
en Siyása reconoce la incapacidad de todos los hombres para ac- 
ceder a esta verdad: «La mayoría de los hombres, por disposición 
natural o por costumbre, no tiene capacidad para comprender y 
concebir estas cosas. Son aquellos a los que hay que representar- 
les en imagen, por medio de cosas que los imitan, cómo son los 
principios de los seres y sus grados... La religión consiste en las 
impresiones de estas cosas o en las impresiones de sus imágenes 
en sus almas»?”. Es decir, hay una verdad, a la que sólo los filóso- 
fos tienen acceso directo, pero que puede ser conocida por todos 
los hombres por otros métodos distintos del filosófico. 

Es aquí donde cobra sentido su gran interés y empeño por la 
lógica, ese arte a cuyo estudio dedicó gran parte de su vida y de 
su Obra, como he apuntado. La lógica es el «arte que contiene 
aquellas cosas que dirigen de manera correcta a la facultad racio- 
nal en aquello en donde pueda haber error y que dan a conocer 
todo lo que previene contra el error», nos dice en su Epístola 
de introducción al arte de la lógica**; es la que da las reglas para 
rectificar la mente y dirigir al hombre por el recto camino hacia la 
verdad. Pero entiende que la lógica no es sólo arte del pensamien- 
to, sino arte que guía también la expresión de ese pensamiento, 
es arte del bien pensar y del bien decir: «El arte de la lógica es 
un instrumento por medio del cual, cuando es empleado en las 
partes de la filosofía, se alcanza el conocimiento cierto de todo lo 
que contienen las artes teóricas y prácticas, no existiendo medio 
alguno de obtener la certeza en aquello que se busca sin el arte 
de la lógica. Su nombre procede del término «logos» (nutq), que 
según los antiguos indica tres cosas: 1) la facultad por la que el 
hombre entiende las ideas, se adquieren las ciencias y las artes, y 
se disciernen las buenas de las malas acciones; 2) las ideas que son 
producidas por la reflexión del hombre en sí mismo, llamándose 
entonces logos interno; 3) la expresión por medio del lenguaje de 


57. Siyása, pp. 85-86. 

58. Al-Iawti'a aw al-Risálat allati sudira bi-há al-mantiq, editada en Dun- 
lop (1956-1957: 224-235); nueva edición en Mantig, I: 55-62. Trad. castellana 
Ramón Guerrero (1987: 448). 
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aquello que está en el pensamiento, llamándose entonces logos 
externo»”. 

Es así como la lógica está en relación con el lenguaje y la 
gramática: mientras que ésta se ocupa de las leyes del lenguaje, 
que es diverso en cada pueblo, la lógica se refiere a las leyes del 
pensamiento humano, que es el mismo para todos los hombres". 
Esta relación entre lógica y lenguaje está fundada en los textos 
de Aristóteles y en la misma tradición aristotélica, que sistema- 
tizó lógicamente las categorías del lenguaje usual. Esta tradición 
que él recibió se vio reforzada en el mundo árabe por el carácter 
de la revelación divina: Dios habla una lengua, el árabe. Y esto 
confirmó —pues ya lo estaban— la necesidad de incluir Retórica 
y Poética como partes del Organon, porque ambas artes silogís- 
ticas, como las denomina al-Farabi, proporcionan los discursos 
adecuados para las necesidades de expresión de la revelación, el 
discurso retórico y el poético. 

En cuanto es ciencia o arte del pensar humano, la lógica nos 
señala los cinco métodos de razonamiento o argumentación: el 
demostrativo, que es el que conduce a la certeza; el dialéctico, 
que se basa en argumentos probables y que se emplea para la dis- 
puta y la polémica; el sofístico, por el que se induce al error; el re- 
tórico, por el que se persuade al hombre sobre cualquier opinión, 
sin alcanzar certeza; y el poético, que busca representar y sugerir 
en la imaginación una cualidad por medio de la palabra. 

La religión sigue estos dos últimos métodos, es decir, el re- 
tórico y el poético, pues «las vías retóricas son utilizadas en el 
conjunto de las artes, para enseñar a las gentes muchas cosas es- 
peculativas... y para los discursos que se utilizan en las relaciones 
(al-mu'ámalát) políticas... Ella no ha sido instituida más que para 
convencer, no para ser utilizada en la reflexión ni para que por 
medio de ella se descubra aquello sobre lo que ella persuade»*!. 
Sin embargo, la filosofía es identificada por al-Farabi con el arte 
de la demostración, única que lleva a la certeza*?, y dividida en 


59. Ibid.; trad. p. 451. 
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cuatro partes: Matemática, Física, Teología y Política, donde hay 
que destacar la consideración de la Política, según he señalado 
antes, como ciencia que culmina la filosofía, en tanto es la cien- 
cia que se ocupa «del estudio de la felicidad que es verdadera 
felicidad, de la que es felicidad aparente y no verdadera, y de 
aquellas cosas que, al ser utilizadas en las ciudades, permiten a 
sus habitantes alcanzar la felicidad, dando a conocer también las 
cosas que, al ser utilizadas, permiten a sus habitantes apartarse 
de la felicidad»9. 

Al-Farabi inicia así una tradición, que se continuará en la se- 
gunda mitad del siglo x, de obras escritas por diversos autores, 
que presentan todas ellas como carácter común la tendencia a 
definir las condiciones racionales por las que el hombre pueda 
alcanzar la felicidad. Al-Fárábi reconoce explícitamente el deseo 
vehemente que todo hombre siente por adquirir la felicidad: «La 
felicidad es un fin que todo hombre desea. Todo aquel que se di- 
rige con su esfuerzo hacia ella, tiende a ella sólo en tanto que es 
una cierta perfección. Y esto es algo que no necesita ser explicado 
por medio de razón alguna, porque es sumamente conocido: toda 
perfección es un fin que el hombre desea»**. Y en Siyása insiste 
en que la felicidad es el fin último al que tiende todo hombre: 
«Puesto que el objetivo de la existencia del hombre está en alcan- 
zar la felicidad última, es necesario que para alcanzarla conozca 
qué es la felicidad, que establezca su fin y que éste sea objeto de 
su atención; después, necesita conocer las cosas que le capacitan 
para alcanzar la felicidad y luego ha de hacerlas»9. Texto éste en 
el que se ve de nuevo la implicación existente para al-Fárábi entre 
conocimiento y acción, entre saber teórico y saber práctico, pues- 
to que en él pone de manifiesto cómo el hombre debe conocer 
primeramente aquellas cosas por las que se consigue la felicidad 
y después realizarlas. 


clara la verdad en aquellas cosas cuya naturaleza consiste en llegar al conoci- 
miento cierto» (Ramón Guerrero [1987: 449]). La teoría de la demostración 
farabiana ha sido estudiada por Galston (1981: 23-34). 
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Al ser la felicidad el fin de la perfección humana, puesto que 
es lo que se elige por si mismo y no por raz6n de otra cosa, el que 
quiere alcanzarla ha de seguir un camino, señalado en Tabsíl: «Las 
cosas humanas por medio de las cuales, cuando se dan en acto en 
las naciones y en los ciudadanos, ellos consiguen la felicidad terre- 
na en esta vida y la felicidad última en la otra vida, son de cuatro 
clases: las virtudes teóricas, las virtudes deliberativas, las virtudes 
morales y las artes prácticas». Y las primeras no son otras que la 
filosofía propiamente dicha. De ahí que la felicidad sólo se alcanza 
a través de la filosofía". 

En este pasaje de Tahsíl hay un detalle que merece ser des- 
tacado: se trata de que no hace referencia al hombre individual 
como sujeto primero de la felicidad, sino que utiliza los términos 
al-umam wa-ahl al-madan, las naciones y los habitantes de las 
ciudades. Y es que al-Farabi, fiel tanto a la comunidad en que 
vive, la Umma, como a la tradición platónica y aristotélica, pien- 
sa que la felicidad o perfección suprema y última del hombre no 
es cosa del individuo aislado y solitario, sino que sólo puede ser 
alcanzada en una sociedad, con la ayuda de alguien que le conduz- 
ca y encamine hacia ella: «En razón de lo que se ha dicho acerca 
de la diferencia existente en las disposiciones naturales de los 
hombres individuales, no todo hombre puede conocer por sí mis- 
mo la felicidad, ni aquellas cosas que debe hacer, sino que para 
ello precisa de un maestro y de un guía»*, Y, siguiendo a Platón, 
afirma que este maestro o guía no es otro que el filósofo, que, en 
cuanto tal, ha de convertirse en el gobernante de la ciudad per- 
fecta o virtuosa, única en la que el hombre puede alcanzar la que 
es verdaderamente felicidad. 

Para al-Farabi es el fildsofo-gobernante® el que ha de poseer 
de manera perfecta la ciencia política, porque es ella la única por 
la que se puede adquirir esta felicidad: «La ciencia política se 
ocupa primariamente de la felicidad... También se ocupa de las 
acciones, modos de vivir, cualidades morales, costumbres y hábi- 
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tos voluntarios», señala en Milla”. Y todavía en Tabsíl leemos: 
«La ciencia política consiste en el conocimiento de las cosas por 
medio de las cuales los habitantes de las ciudades alcanzan la feli- 
cidad a través de la asociación política»”!. La Política, en conse- 
cuencia, se convierte en una ciencia necesaria para el fin al que 
tiende todo hombre: alcanzar la felicidad. Por mediación de ella, 
el filósofo-gobernante ha de fundar la ciudad virtuosa, perfecta, 
ideal (al-madina al-fádila), en la que los ciudadanos puedan en- 
contrar las mejores condiciones posibles para que cada uno de 
ellos, en la medida de sus capacidades, obtenga su perfección úl- 
tima. Ese Estado, entonces, ha de regirse por las leyes y normas 
que disponga el filósofo, en virtud de los conocimientos teóricos 
que posee: el saber sobre los primeros principios de los seres y 
del universo, porque hay una perfecta correspondencia entre uni- 
verso y ciudad, entre las partes de aquél, ordenadas y regidas por 
el Divino Creador, y las partes de ésta, ordenadas y regidas por el 
filósofo-gobernante”?. 

Surge así la exigencia de que el filósofo adquiera un com- 
pleto conocimiento del universo y de su Creador, con el fin de 
que su actividad —la aplicación de su saber político— pueda ser 
una imitación de las acciones de Dios, que es el fin supremo de 
toda filosofía, en máxima que al-Fárábi toma del Teeteto plató- 
nico”. Porque, en efecto, de la misma manera que Dios, como 
Intelecto o Razón Primera y Suprema, es creador y organizador 
del universo, así el filósofo ha de ser, en virtud de su propia ra- 
zón —lo divino que hay en el hombre—, principio de orden y 
organización del nuevo Estado, como manifiesta claramente en 
los siguientes textos: «El fin al que se tiende al estudiar la filoso- 
fía es conocer al Creador Altísimo: que es Uno, Inmóvil, Causa 
eficiente de todas las cosas y Organizador de este mundo por su 
bondad, su sabiduría y su justicia. Las acciones que debe realizar 
el filósofo han de consistir en imitar al Creador en la medida 
de lo posible al hombre»”*. «Por su conocimiento teórico le será 
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evidente al filósofo que la asociación política y la totalidad que 
resulta de la asociación de los ciudadanos en las ciudades corres- 
ponde a la asociación de los cuerpos que constituyen la totalidad 
del universo... Por ello, la ciudad ha de incluir aquellas mismas 
cosas que están presentes en el universo entero»”. «En resumen, 
<la ciencia política muestra> que <el filósofo> debe imitar a 
Dios y seguir las huellas de la dirección del que rige el universo 
cuando da a las diferentes clases de seres los dones naturales, 
naturaleza y disposiciones propias que les ha establecido y en las 
que se asientan... <El filósofo> ha de establecer en las ciudades 
y naciones cosas similares a éstas, pertenecientes a las artes, dis- 
posiciones y hábitos voluntarios, a fin de que se realicen com- 
pletamente los bienes voluntarios en cada una de las ciudades y 
naciones según su grado y merecimiento, para que por razón de 
ello las comunidades de las naciones y ciudades lleguen a la feli- 
cidad en esta vida y en la vida futura. Por razón de esto se sigue 
necesariamente también que el gobernante primero de la ciudad 
virtuosa ha de conocer la filosofía teórica de manera completa, 
porque sólo desde ella puede ocuparse de aquella organización 
que Dios Altísimo ha establecido en el universo, de manera que 
pueda imitarlo»”?. 

El conocimiento es necesario al filósofo para poder aplicar su 
saber político, por el que se consigue la felicidad. Y como la ma- 
yoría de los hombres se muestran incapaces de alcanzarla por sí 
mismos, el gobierno de la filosofía en el nuevo Estado es la única 
garantía para ello. De esta manera, al-Farabi establecía cómo el 
Estado en el que pensaba —trasunto fiel de la República platóni- 
ca— ha de regirse por las normas que proceden de la razón, en 
virtud, como ya he afirmado, del conocimiento que el filósofo 
adquiere, a través de su facultad intelectual, del universo entero. 
Cualquier otra comunidad que no esté gobernada por esas leyes 
racionales será un Estado imperfecto. 

Abú Nasr al-Fárábí proponía, de este modo, la total integra- 
ción de la filosofía griega en el mundo islámico en que vivía, con 
la pretensión, quizás, de proponer una reforma del Estado real 
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de su época. Es cierto, como ha señalado Ch. Genequand”, que 
la concepción farabiana está en las antípodas del realismo polí- 
tico del islam y que no hay en ella elementos para una reforma 
concreta del califato. Pero no puedo estar de acuerdo con su afir- 
mación de que carece de relación directa con las realidades de su 
tiempo y de que no es más que un eco nostálgico. La difícil situa- 
ción por la que atravesaba ya el imperio islámico exigía una re- 
flexión teórica sobre su propia realidad. Al-Fárábi encontró una 
posible solución en el pensamiento griego, que él supo adecuar 
perfectamente a la realidad islámica, identificando al filósofo- 
gobernante de Platón con el Profeta y sugiriendo que la sociedad, 
como he dicho antes, se rigiera por leyes racionales y no por las 
vigentes en el Estado islámico: las fundadas en la tradición de una 
revelación. Quizá explique esto el porqué de su utilización de la 
política platónica y no de la aristotélica. Recordemos que Platón 
había manifestado lo siguiente: «Me vi obligado a declarar, en 
honor de la verdadera filosofía, que sólo desde ella es posible 
reconocer lo justo en el terreno político y en el privado, y que 
el género humano no cesará en sus males antes de que la raza de 
los que son verdadera y rectamente filósofos llegue a las magis- 
traturas públicas, o bien los que ejercen el poder en las ciudades 
lleguen a ser verdaderamente filósofos»”*, 

Pero, para que tal idea pudiera ser aceptable a ojos de sus 
conciudadanos musulmanes, era menester que se mostrara que 
la filosofía podía también ser capaz de proporcionar las mismas 
respuestas a aquellas cuestiones que la religión islámica respondía 
satisfactoriamente para ellos. De aquí que al-Fárábi hubiera de 
entregarse a la tarea de hacer ver la coincidencia de religión y fi- 
losofía como caminos convergentes y no divergentes. ¢Por qué, si 
no, habla al-Fárábi de la necesidad de la religión en la sociedad? 
¿Por qué se ve obligado a proporcionar una justificación racional 
del mundo de la profecía? ¿No será porque él necesitaba evitar 
las susceptibilidades que pudiera originar en la comunidad mu- 
sulmana su propuesta de reforma radical del Estado? Sin rechazar 
la comunidad en que vivía, al-Fárábi proyectaba un nuevo mode- 
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lo de Estado, cuya realización actual debió de creer posible —al 
igual que Platón en Siracusa— en la corte del príncipe hamdaní 
Sayf al-Dawla. Como ya dije antes, su planteamiento utópico no 
significa desconocimiento ni desinterés por la realidad histórica 
que vivió. 


3. LAS OBRAS TRADUCIDAS 


Tres son las obras farabianas cuya traducción española ofrezco 
a continuación. Las tres pertenecen al grupo de escritos que po- 
dríamos llamar «obras filosófico-políticas», en las que el problema 
central que al-Farabi debate es el de la asociación política y el de 
la mejor forma de comunidad. Bajo la inspiración platónica a que 
ya he aludido, pero tomando muchos elementos aristotélicos, el 
filósofo árabe establece que el fin del hombre es la vida virtuosa o 
feliz, y que esto sólo puede alcanzarlo bajo un gobernante que sea 
capaz de proporcionar a los ciudadanos todo cuanto precisan para 
lograr esa felicidad. Hay en estas obras, además, una elaborada 
estructura filosófico-teórica, que constituye, como ya he dicho, 
el mundo de conocimientos necesario para alcanzar aquel fin. 

Los tres escritos que traduzco reflejan perfectamente cuanto 
he puesto de manifiesto sobre el pensamiento farabiano, además 
de proporcionar una exposición completa de su concepción fi- 
losófica. La importancia de estas obras filosófico-políticas de al- 
Farabi ya fue puesta de relieve por R. Arnaldez al señalar que 
para los ojos miopes de los historiadores de la filosofía el siste- 
ma de Abú Nasr parece estar compuesto sólo de piezas y trozos, 
no viendo en él la personalidad de un auténtico pensador al no 
atender a su aspecto más importante: su doctrina política, que 
constituye el centro privilegiado desde el que estudiar la unidad 
original de su pensamiento filosófico”. 

Por todo esto, me parece oportuno comenzar a estudiar a 
nuestro autor tomando como punto de partida aquellas obras 
políticas que nos permiten adentrarnos en su sistema filosófico. Y 
las tres cuya versión presento tienen en común esto: abordan el 
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pensamiento filosófico desde la perspectiva política, completán- 
dose mutuamente. De ahí el interés que ofrece la lectura conjun- 
ta de las tres. Porque, proporcionándonos la primera de ellas el 
esqueleto o armazón en que se articula el pensamiento farabiano, 
las otras vienen a llenar, a completar, a aclarar o a hacer más ex- 
plícito lo expuesto en Siydsa, facilitandonos así la comprensión 
de ésta y de Madina. Veamos un ejemplo de esto. 

Acabo de indicar que el habitante de la ciudad virtuosa está 
obligado a adquirir unos conocimientos, bajo la dirección del go- 
bernante-filósofo, para poder alcanzar la felicidad, el fin último 
al que todo hombre aspira. Esta es la enseñanza que al-Farabi 
expone tanto en Madina como en Siyása. Las razones de esta exi- 
gencia no parecen estar claras en estas dos obras. Pues bien, los 
fundamentos de ese requerimiento están explicitados en Fusúl, 
allí donde dice lo siguiente: «Las partes de la ciudad y los gra- 
dos de sus partes están unidos y vinculados unos con otros por la 
amistad*, mientras que permanecen sujetos y protegidos por la 
justicia y los actos de justicia. La amistad puede ser natural, como 
el amor de los padres por los hijos, y puede ser voluntaria, en tan- 
to que su inicio sean cosas voluntarias a las que sigue la amistad. 
La voluntaria es triple: por participar en la [misma] virtud, por 
razón de interés y por razón de placer. La justicia es la que sigue a 
la amistad. En esta ciudad virtuosa la amistad se da primeramente 
por participar en la [misma] virtud, y esto se adquiere por parti- 
cipar en las opiniones y en las acciones. Las opiniones que deben 
ser compartidas son tres: sobre el comienzo, sobre el final y sobre 
lo que media entre ellos. La conformidad de opinión respecto del 
comienzo consiste en la conformidad de sus opiniones sobre Dios 
Altísimo, los seres espirituales, los hombres piadosos que fueron 
el modelo, sobre cómo comenzó el universo y sus partes, sobre 
cómo llegó a ser el hombre, los grados de las partes del universo 
y la relación de unas con otras, su situación respecto de Dios 
Altísimo y respecto de los seres espirituales, y luego la situación 
del hombre respecto de Dios y de los seres espirituales. Éste es el 
comienzo. El final es la felicidad. Lo que media entre ellos son las 


80. Sobre mi traducción de mahabba por «amistad» en lugar de «amor», 
véase la nota 95 correspondiente en la traducción de Fusúl. 
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acciones por las que se obtiene la felicidad. Si las opiniones de los 
ciudadanos coinciden en estas cosas y luego se perfecciona esto 
por las acciones con que mutuamente se obtiene la felicidad, en- 
tonces de esto se sigue necesariamente la amistad mutua. Y, pues- 
to que ellos son vecinos en una sola morada y necesitan unos de 
otros y unos prestan beneficio a otros, entonces también de esto 
se sigue la amistad que es por razón de interés. Luego, por razón 
de participar ellos en las [mismas] virtudes y porque unos prestan 
beneficio a otros y unos producen placer a otros, se sigue de eso 
también la amistad que es por razón del placer. Por este motivo 
se unen y se ponen en relación mutua»*!. 

A primera vista podría parecer que era exigencia demasiado 
desorbitada el requerir un conocimiento filosófico a los ciudada- 
nos. En este texto que acabo de citar, sin embargo, la necesidad 
de esos conocimientos se pone de manifiesto: se precisan para 
alcanzar la mutua amistad, porque sólo de este amor puede sur- 
gir la verdadera ayuda y colaboración entre los habitantes de la 
ciudad para obtener el fin al que todos tienden. Y un texto muy 
semejante hallamos al final de Milla. 


La Política 


Conocida ya en castellano su más famosa obra, las Opiniones 
de los habitantes de la ciudad virtuosa”, le sigue en importancia 
la intitulada Kitáb al siyása al-madaniyya, que podría traducirse 
como Libro del gobierno político, o más brevemente por Políti- 
ca, puesto que los términos siyása al-madaniyya corresponden 
al griego Politeia?, entendida no como ciencia, sino como «arte 
o actividad de gobernar un país», tal como la define en el Ki- 
tab al-milla**, esto es, como «régimen político» o «sistema de 


81. Fusál, pp. 70-71, $ 61. 

82. Aunque la versión de Alonso, que tituló La ciudad ideal, es correc- 
ta, sin embargo está realizada sobre una edición egipcia aparecida en El Cairo 
en 1906. De ahí que la obra sea merecedora de una nueva traducción a la luz de 
la excelente edición realizada por R. Walzer, publicada póstumamente en 1985. 

83. Cf. Dieterici y Brónnle (1904), Einleitung, p. xxvii. Cf. también Rosen- 
thal (1967: 77). 

84. Milla, p. 54:14-15. 
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gobierno», según ya he dicho al principio. Se trata de una obra 
que ofrece muchos paralelos con Madina, hasta el punto de que 
se podría suponer que Madina y Siyása fueran dos redacciones 
diferentes de un mismo escrito. Porque, como Madina, la obra 
que aquí traduzco es un escrito en que su autor trata de subrayar 
las implicaciones sociales y políticas del modo de vida filosófico 
griego, como ha manifestado Walzer**, tratando de convencer a 
sus lectores de que la filosofía puede modificar la vida del indi- 
viduo en tanto que musulmán, así como la estructura de la dár 
al-Islam, para lo cual al-Fárábi tiene que ocuparse de cuestiones 
de física, biología, psicología, cosmología, metafísica y ética. Sin 
embargo, hay también entre las dos obras numerosas diferencias 
no accidentales, como señala el editor árabe F. M. Najjar en la 
introducción árabe**, 

Según Ibn Abi Usaybi'a?”, Siyása es conocida también por 
otro título: Mabádi' al-mawSúdát, esto es, Los principios de los 
seres, epígrafe por el que, además de Averroes, la menciona Mai- 
mónides en su carta a Samuel b. Tibbon en un célebre texto?*. La 
explicación de esta otra denominación puede encontrarse en las 
siguientes palabras de Sá'id al-Andalusi: «Después de esto tiene 
dos libros incomparables sobre metafísica (al-‘ilm al-ilahi) y sobre 
política (al-‘ilm al-madaní): uno es el conocido por al-Siyása al- 
madaniyya y el otro es el conocido por al-Sira al-fádila??; en ellos 


85. En su comentario a Madina, p. 381. 

86. Siyása, p. 13. 

87. Ibn Abi Usaybi'a (1299/1882, II: 139:14). Este nuevo título, como 
apunta Druart (1987: 38), recuerda el comienzo de Metafisica, VI, 1, 1025b 3: 
«Buscamos los principios y las causas de los seres». 

88. Dio a conocer este pasaje de la carta de Maimónides en que se cita 
este título Munk (1988: 344). El texto en Maimónides (1988: 122). El mismo 
Munk señala en la nota 2 de la p. 344 que la obra de al-Fárábi se conserva en 
una versión hebrea, realizada precisamente por el hijo de Samuel, Moisés ibn 
Tibbon, en tres mss. de la Biblioteca Nacional de París. 

89. Sin querer dilucidar a qué obra se puede referir con este título, que 
vendría a significar La conducta virtuosa, diré que unos han sostenido que es 
un escrito que no se ha encontrado y otros que se podría indentificar con el 
Kitab al-milla; en este último caso hay que tener en cuenta lo que diremos más 
adelante, a propósito del Kitáb al-milla y de la mención por Ibn Tufayl de una 
obra con este mismo título. Por razones internas, entonces, me parece correcto 
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da a conocer las más importantes ideas de la metafísica, según la 
doctrina de Aristóteles, acerca de los seis principios espirituales y 
cómo de ellos proceden las substancias corpóreas, según el orden 
en que derivan, y cómo alcanzar la sabiduría; da a conocer tam- 
bién los grados del hombre y las facultades del alma; distingue 
entre la revelación y la filosofía; describe las clases de ciudades, la 
virtuosa y las no virtuosas, y muestra la necesidad para las ciuda- 
des del oficio real y de leyes proféticas»”. 

Quiere esto decir que la obra farabiana es un tratado com- 
pleto de filosofía, cuyas partes más importantes son Metafísica 
y Política, adoptando una estructura semejante a la que presenta 
Madina: comienza por una descripción del Ser Primero o Causa 
Primera del universo; continúa con una descripción del universo; 
sigue la descripción del hombre y del alma humana, con sus fa- 
cultades, y concluye analizando la ciudad o Estado, distinguiendo 
la virtuosa de las no virtuosas?'. Y ello porque para al-Farabi, 
como ya he dicho, la Metafísica tiene que ver con la Política, 
estando incluida aquélla dentro de ésta, porque tiene relación 
directa con el hombre político y con la felicidad a que aspira: esta 
felicidad sólo se alcanza por el conocimiento teórico del universo 
y por actuar de acuerdo con ese conocimiento de la estructura del 
universo que se ha adquirido. 

Claramente está expresado esto en las dos partes de que consta 
el libro de al-Fárábi: una primera que versa sobre «Los principios 
de los seres», metafísica por consiguiente”, y una segunda políti- 
ca”, que se emplea en describir la felicidad y las distintas clases de 
ciudades o Estados en que puede agruparse el hombre. Todo ello 
apunta a alcanzar la perfección suprema del hombre, que sólo se 
consigue, repito, a través de la perfección teórica. 


aceptar la lectura del texto de Sá'id que propone R. Blachére en su versión 
francesa, p. 109: K. al-madina al-fádila, porque esta obra sí que responde al 
contenido del que habla el cadí toledano. 

90. Sa'id al-Andalus? (1985; 139-140; trad. francesa Blachére [1935: 1097). 

91. Cf. Mahdi (1981: 18-19). 

92. Una descripción bastante completa de esta primera parte se hallará en 
Druart (1987: 38-42). 

93. De esta segunda parte existe versión inglesa de F. M. Najjar en Lerner 
y Mahdi (1963: 32-57). 
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Esta obra fue dada a conocer por vez primera, en la versión 
hebrea de Moisés b. Tibbon, por M. Philippowski: «Sefer ha- 
tehillót hannimsá'ót», en Sefer bá'ásíf, almanaque hebreo para 
el año 5610 (= 1849-1850), publicado en Londres, 1849, en 
edición muy poco conocida y de la que muy pocos han podido 
hacer uso, según testimonio de F. M. Najjar”. Después, en 1904, 
P. Brónnle publicó la versión alemana que F. Dieterici había rea- 
lizado a partir de los dos únicos mss., defectuosos, que de ella se 
conocían, el del British Museum y el de Leiden, en una edición 
que tampoco tuvo mucha fortuna, a juzgar por el escaso número 
de ejemplares existente”. La necesidad de conocer el texto árabe 
fue cubierta por la Dá'irat al-ma'árif al-‘Utmaniyya de Hayda- 
rabad, en la India, que en 1927 realizaba la editio princeps de 
la obra, aunque en edición muy defectuosa, de difícil lectura en 
muchos pasajes, lo que probablemente haya motivado que hasta 
la fecha no se haya publicado ninguna otra versión en lengua 
occidental de este importante libro farabiano. 

La versión que presento aquí es, pues, la segunda en lengua 
occidental, y la primera realizada a partir de la cuidada edición 
que en 1964 nos ofrecía Fauzi Mitri Najjar tomando como base 
tres nuevos mss. descubiertos por M. Mahdi en 1961 en Estam- 
bul, especialmente el Fáyz Alláh, n.? 1279, el más completo y 
correcto de todos. 


El Libro de la religión 


Tanto en Siyása como en Madina al-Farabi ha definido las con- 
diciones de la ciudad virtuosa. Ha establecido también que su 
gobernante ha de ser el filósofo, porque ella debe estar regida 
por la filosofía y por las normas que de ésta se establezcan. Pero, 
como ya he dicho, esto no es más que una utopía. Consciente de 
ello, al-Fárábi reconoce la necesidad de la religión en esta ciudad, 


94. En el prefacio inglés a su edición árabe, Siyása, p. 10. Véase una cita 
extraída de esta edición en Wolfson (1935: 95; reimpresión en Wolfson [1973: 
276]), donde se da como lugar de edición Leipzig. 

95. Dieterici y Brónnle (1904). La obra contiene, a modo de introducción, 
un breve estudio, realizado también por Dieterici antes de morir, sobre la natu- 
raleza de la filosofía árabe. 
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porque la religión tiene su propia función que cumplir en ella: es 
la única garantía que tienen los ciudadanos para alcanzar la feli- 
cidad. Quizá sea ésta la razón por la que al-Farabi compuso esta 
obra, el Kitáb al-milla, en donde se ocupa de definir la naturaleza 
y características de la religión (milla), que por ser la propia de la 
ciudad virtuosa también ha de ser virtuosa: al-milla al-fádila. En 
este nuevo escrito hallamos una descripción de los principios y 
de las reglas generales que subyacen a la estructura de aquellas 
otras dos obras. 

Porque, en efecto, en Siyása y en Madina al-Fárábi ha estable- 
cido las doctrinas y las acciones por medio de las cuales se pue- 
de instituir una comunidad virtuosa; es decir, establece en ellas 
el modelo que ha de seguir quien se constituya en «gobernante 
primero» de una ciudad virtuosa, definiendo detalladamente la 
mejor de ellas en sus contenidos doctrinales y actos de culto. En 
cambio, en Milla presenta y expone los principios que deben co- 
nocer el legislador de la ciudad virtuosa y sus sucesores para esta- 
blecerla, es decir, da a conocer una especie de teoría filosófica de 
la religión virtuosa en general. Pero, entiéndase bien que, cuando 
al-Fárábi habla aquí de «religión», no se está refiriendo a la reli- 
gión individual, aquella que responde al sentimiento más íntimo, 
profundo y personal de muchos individuos humanos, sino a la re- 
ligión como comunidad. Por eso la define al comienzo de la obra 
como una especie de sistema de doctrinas, ideas y creencias por 
las que se rige una ciudad o nación, acompafiado de un conjunto 
de prácticas de tipo cultual. 

Dos partes bien diferenciadas se pueden descubrir en la obra. 
La primera versa sobre la milla y su relación con la filosofía, de- 
terminando qué es la milla, quién es y qué características ha de 
tener el «gobernante primero» (al-ra’is al-awwal) y sus sucesores, 
y cómo ella y éstos necesitan del Derecho (Figh) y de la Teología 
(Kalám)?* como dos artes por medio de las que se pueden dedu- 
cir y extraer decretos, normas y leyes que el gobernante primero 
no determinó; sefiala, además, cómo esta «religión virtuosa» se 
asemeja a la filosofía: ambas constan de parte teórica y de parte 
práctica, pudiendo sólo el hombre ejercitar esta parte si antes ha 


96. Cf. Mahdi (1975: 137-140). 
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desarrollado aquélla. Y la religión se asemeja a la filosofía porque 
es la única posibilidad que tienen los habitantes para adquirir las 
doctrinas y opiniones que constituyen el sistema filosófico de la 
verdad, por medio de manifestaciones retóricas y poéticas, que 
son «representaciones de la verdad», al ser inaccesibles a ellos los 
argumentos demostrativos, como antes puse de manifiesto. 

La segunda parte se ocupa ampliamente de la Ciencia Política, 
que es parte de la filosofía”, dando a conocer qué ha de estudiar 
esta ciencia —las doctrinas u opiniones que han de conocer los 
habitantes de la ciudad o religión virtuosa— y explicando todo 
esto de una manera muy general. 

La obra representa, entonces, en palabras de Erwin I. J. Ro- 
senthal”, el continuo proceso de adaptación entre la religión re- 
velada y la soberana razón humana, entre aquella comunidad re- 
ligiosa basada en una doctrina inspirada por Dios y codificada en 
una ley, la Sari‘a, y la que ha de fundarse en las normas dimanadas 
de la razón. Un proceso que tiene como base, por una parte, el co- 
nocimiento que ha de poseer el gobernante para desempeñar el 
«oficio o arte real», aquel que se adquiere por medio de la Cien- 
cia Política (al-‘ilm al-madaní), puesto que el buen gobierno sólo 
podrá tener lugar por el perfecto conocimiento de aquellas ac- 
ciones y disposiciones que llevan a obtener la felicidad”; y, por 
otra, la propia experiencia política, tal como sucede en el caso de 
la medicina, que no basta el conocimiento del arte o ciencia para 
ser un buen médico, sino que se precisa de la experiencia que 
obtiene el médico al dedicarse largo tiempo a la curación de los 
enfermos: «Pero, para realizar aquellas acciones, no le basta con 
tener en profundidad el conocimiento de las cosas universales y 
la capacidad de conocerlas, sino que además ha de disponer de 
otra capacidad, adquirida por la larga experiencia y la observa- 
ción, por la que pueda determinar las acciones respecto a su can- 
tidad, a su cualidad, a su momento y a las restantes cosas por las 
que se pueden determinar las acciones, e imponer reglas propias, 


97. Un penetrante análisis de la relación entre Ciencia Política y Filosofía, 
tal como la plantea al-Farabi en ésta y en otras obras, se hallará en Mahdi 
(1975). 

98. Rosenthal (1974: 65). 

99. Cf. Brewster (1973-1974: 25-26). 
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sea atendiendo a cada ciudad, a cada nación o a cada individuo, 
o sea atendiendo a una situación que se presenta momentánea- 
mente o a lo que puede suceder en cada momento. Pues las accio- 
nes del oficio real sólo se dan en las ciudades particulares, es de- 
cir, en esta o en aquella ciudad, en esta o en aquella nación, en 
este o en aquel hombre. La facultad por la que el hombre puede 
descubrir las condiciones por las que él determina las acciones, 
atendiendo a lo que observa en cada comunidad, ciudad, grupo o 
individuo y atendiendo a cada suceso que tiene lugar en una ciu- 
dad, nación o individuo, es llamada por los antiguos “prudencia”. 
Esta facultad no se adquiere por el conocimiento de las generali- 
dades de la ciencia ni por el cumplimiento de todas ellas, sino por 
una larga experiencia en los individuos»!%, Así, tres cosas exige el 
perfecto cumplimiento de la tarea del arte u oficio real: conoci- 
miento de las generalidades de la ciencia política, conocimiento 
de la filosofía teórica y la prudencia, que surge de la experiencia. 

Esta obra no debe confundirse —a pesar de que, como señala 
su editor M. Mahdi en la introducción árabe'?!, los autores mo- 
dernos se empeñan en darle ese título— con aquella que Ibn Tu- 
fayl denomina Kitáb al-milla al-fádila en el prólogo de su Hayy 
b. Yagzán, porque expresamente afirma el andalusí que al-Farabi 
sostenía en la obra así intitulada que las almas perversas pervi- 
ven eternamente después de la muerte con sufrimientos eternos!??, 
afirmación que desde luego no se encuentra en el escrito hoy 
conocido, al menos tal como se nos ha conservado. En cambio, sí 
habla en Madina y en Siyása del destino de estas almas!'%, 

M. Mahdi realizó su edición tomando como base el ms. Cod. 
Or. 1002 de Leiden, fols. 51v-60v, único en que se halla comple- 
ta la obra, y tras colacionarlo con el extracto —aunque conserva 
el texto en su casi totalidad — contenido en el ms. Ajlaq 290 de 
la Taymúriyya de la Dár al-kutub egipcia. De esta obra se ha pu- 
blicado una versión francesa por D. Mallet!%, La traducción está 


100. Milla, pp. 58-59. 

101. Milla, p. 13. 

102. Ibn Tufayl (1948: 53). 

103. Madina, pp. 268-272; Alonso (1985: 105-107). Siyása, p. 83. 

104. Mallet (1989). En esta obra se traducen al francés Concordia entre las 
opiniones del divino Platón y Aristóteles y Libro de la religión. 
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elaborada a partir de la edición de Mahdi, de la que he suprimido 
la división en parágrafos, proponiendo otra más acorde, según 
me parece, con el sentido del texto y con las dos grandes partes 
en que éste se divide. 


Los Artículos de la <Ciencia> Política 


Como tercera obra, ésta no es más que una colección de «artícu- 
los» (fusál) en los que se exponen con más o menos detalle aque- 
llas doctrinas, ideas o conocimientos en general de los que ha de 
ocuparse la Ciencia Política según lo que al-Fárábi ha declarado 
en el Kitáb al-milla. Porque, como aquí podemos leer, la Ciencia 
Política se ocupa de la felicidad; se ocupa de los actos, cualidades, 
hábitos voluntarios, costumbres, por los que se alcanza la felici- 
dad; se ocupa de establecer estos actos, cualidades y costumbres 
en las ciudades y naciones; se ocupa del gobernante primero y de 
sus sucesores, así como de las cualidades que todos ellos han de 
poseer; es decir, versa sobre todo aquello que Aristóteles incluyó 
en los libros de Ética y de Política. Pero, para al-Farabi, la Ciencia 
Política también se ocupa, como ya he dicho anteriormente, de los 
grados de los seres que hay en el universo. El pasaje más claro en 
donde realiza tal afirmación se halla en el Tabsíl, donde se puede 
leer el siguiente texto que no deja lugar a dudas sobre el objeto de 
la Ciencia Política: «Por eso se llama animal social y animal polí- 
tico. De aquí procede otra ciencia y otra teoría que estudia estos 
principios intelectuales, las acciones y los hábitos por los que el 
hombre se aplica hacia esta perfección. De aquí procede la ciencia 
humana y la ciencia política (al-“ilm al-madaní): ella comienza 
considerando los seres metafísicos!?, siguiendo el mismo método 
que sigue con los físicos»!%, Se trata, como ya he dicho antes, de la 
gran vinculación que hay en al-Farabi entre metafísica y política. 

Pues bien, todas estas cuestiones las encontramos esbozadas, 
explicitadas, detalladas o simplemente aludidas en los Fusál. Por- 
que, en efecto, hallamos ideas sobre la definición de la felicidad, 


105. Literalmente dice: «los seres existentes que están después de los físi- 
cos». 


106. Tahsil, 14:14-18. Mahdi (1969: 23). 
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sus objetivos, las caracteristicas de las ciudades virtuosas y no vir- 
tuosas, sus gobernantes, las distintas clases de virtudes, la compo- 
sición del hombre, el hombre como ser social, junto a ideas sobre 
el ser, las categorías metafísicas, la Causa Primera, la estructura 
metafísica del universo, etc. Y todo ello en una mezcla que carece 
de orden y de organización, lo que explica el título más exacto de 
la obra, aquel con el que F. Najjar lo ha editado: Fusál muntaza‘a 
(«Artículos extractados»). Por supuesto, según el mismo al-Fárábi, 
la fuente originaria de la que se extractan estos artículos o apartados 
son los libros de los antiguos filósofos, como leemos en el incipit 
de la obra. Veamos con más detalle este aspecto referente al título. 

La editio princeps, realizada por D. M. Dunlop en 1961, pre- 
sentaba el siguiente encabezamiento: Fusúl al-madani (Aphorisms 
of the Statesman). El editor escogía el título que se encuentra 
en uno solo de los diversos mss. que contienen la obra, el de la 
Bodleiana de Oxford, Or. 307, fols. 91v-109r, lo que le facilitó 
traducirlo al inglés como Aforismos del hombre de Estado. Sin em- 
bargo, como el mismo Dunlop señala en nota a su edición (p. 9) 
dicho epígrafe no es el que se encuentra en otros mss., ni tampo- 
co en las listas de obras de al-Fárábi. F. M. Najjar, en su nueva 
edición —que incluye cien fusál en lugar de los noventa y cinco 
de la edición de Dunlop—, elige el título de Fusál muntaza‘ah 
(Selected Aphorisms), «a falta de pruebas más concretas sobre el 
título y a la espera de que nuevas fuentes permitan determinar su 
verdadero título» (p. 13 de la introducción árabe). ¿Con cuál de 
los dos nos quedamos? 

Al describir Ibn Abi Usaybi‘a la lista de obras de al-Fárábi, 
tras citar el Kitab al-madina al-fádila dice lo siguiente: «Comen- 
z6 a componer este libro en Bagdad y lo llevó a Siria a fines del 
año 330; en Damasco lo terminó de redactar en el año 331. Luego, 
después de haberlo compuesto, revisó la copia y anotó en ella los 
capítulos (al-abwáb). Más tarde, alguien le pidió que lo dispusie- 
ra en secciones (fusál) que indicaran la división de sus ideas prin- 
cipales. Redactó estas secciones en Egipto en el año 337 y son seis 
las secciones»!”, Citando este mismo pasaje, Dunlop se pregunta 


107. Ibn Abi Usaybi’a (1299/1882, II: 138-139). Véase Ramón Guerrero 
(1987a: 9-11). 
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si estos Fusúl de los que habla Usaybi‘a constituyen la obra que 
él edita y traduce y, aunque inicialmente establece la afirmativa, 
después reconoce la dificultad planteada por el número de fusál 
de los que habla el bibliógrafo árabe, seis, mientras que él edita 
exactamente noventa y cinco. Y aunque los abwáb de los que 
habla Usaybi‘a eran conocidos desde la edición príncipe del Kitab 
al-madina en 1895 por Dieterici, puesto que ya los incluyó allí 
—no así la bastante posterior traducción española de Alonso—, 
sin embargo los fusál que menciona no han sido conocidos hasta 
que en 1968 M. Mahdi los editaba junto con el texto de Kitáb al- 
milla, a partir del único ms. conocido en que se conservan, el de 
la colección Kiliç Ali Pasha, n.° 684, fols. 1v-6r, de la Biblioteca 
Sulaymaniyya de Estambul'%, Y estos Fusál no son sino un resu- 
men del contenido de Madina, dividido este libro en seis seccio- 
nes o apartados, que indican los seis grandes temas sobre los que 
versa Madina: el Ser Primero y Causa Primera; los seres inmate- 
riales del mundo supralunar, que emanan del Primero; la relación 
de los cuerpos celestes con los cuerpos materiales y de cómo su 
organización remonta hasta el Ser Primero; el hombre como ser 
individual; el hombre como ser social, cuya perfección y felicidad 
sólo logra en la ciudad virtuosa; y, en fin, las ciudades opuestas a la 
ciudad virtuosa y las opiniones o doctrinas de que proceden ellas. 

Dentro de las secciones primera y cuarta, al-Farabi alude a 
unos «añadidos» o «adiciones» (ziyádát), en donde expondrá asun- 
tos que han de completar lo manifestado en Madína. Nada sabe- 
mos de estos ziyádát, pero Mahdi!” observa que probablemente 
con este término se esté refiriendo a los Fusál muntaza'a. Es cier- 
to que el uso de un término común a ambos escritos, fusál, po- 
dria sugerirnos que los Fusál muntaza‘a no son sino «secciones» 
anadidas a las otras seis. Pero no me parece correcta esta suposi- 
ción por doble motivo. Primero, porque las «seis» secciones del 
escrito mencionado por Usaybi'a constituyen un todo completo, 
al abarcar el contenido íntegro de Madina", no necesitando de 


108. Trad. castellana en Ramón Guerrero (1987a: 19-26). 

109. Milla, introducción árabe, pp. 30-31. 

110. De hecho, la edición de Madína que uso, la de Walzer, ya distribuye la 
obra en las seis secciones y en los diecinueve capítulos de al-Farabi, no en los 
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más «adiciones». Segundo, porque nada se encuentra en Fusúl 
muntaza'a que sea una «adición» a aquello que manifiesta en los 
seis fusûl dejar para después. Al contrario, lo que en la obra halla- 
mos son descripciones y exposiciones más amplias de algunos te- 
mas tratados brevemente en Madína y en Siyása, esto es, muchas 
«cosas sueltas», «asuntos separados», «apartados», en una pala- 
bra, «artículos» —y no tanto «capítulos», lo que implicaría una 
cierta estructuración, organización, disposición y orden—, perte- 
necientes a la Ciencia Política. De aquí que yo prefiera traducir el 
título por Artículos de la « Ciencia? Politica, dando predilección 
así al título del ms. de la Bodleiana, adoptado por Dunlop, de 
Fusúl al-madaní, y supliendo en él el término al-‘ilm, frente al 
elegido por Najjar, el de Fusál muntaza'a, que es la mención 
que se halla en Usaybi‘a y en al-Qifti, además del incipit —que 
no el título— de dos mss., el de la ciudad turca de Diyarbakir, 
n.? 1970, el más completo de todos y el que sirve de base para 
la edición de Najjar, y el de la Biblioteca Chester Beatty de Du- 
blin, n.? 3714. Elijo, pues, el título dado por Dunlop, a falta de 
«pruebas más concretas», como decía Najjar. Y me baso para ello 
en que el incipit de los dos mss. de Tehran habla de "ilm al-ajláq, 
esto es, la «Ciencia de la Ética», mención que no está nada desen- 
caminada, porque la obra farabiana está inspirada en gran parte 
en la Ética a Nicómaco, como cualquier lector avisado podrá 
fácilmente advertir. 

Me queda atin por decir una palabra sobre la traducción in- 
glesa que del título han dado los dos editores. Ambos, en efecto, 
vierten el término fusûl por «Aphorisms». Dunlop, y Najjar pa- 
rece seguirlo, lo justifica diciendo que el mundo árabe ha tenido 
una tradición literaria en forma de fusál, anterior y posterior a 
al-Fárábi, cuyo origen está en los Aforismos de Hipócrates, tra- 
ducidos al árabe precisamente con el título de Fusál. Después 
escribirían Fusál sobre medicina Ibn Másawayh (m. 857), al-Rázi 
(m. 925) y Maimónides (m. 1204) entre otros, aludiendo precisa- 
mente éste en sus Fusál a al-Fárábi. Es cierto que el término árabe 
puede tener este sentido. Pero la palabra espafiola «aforismo» tie- 


arbitrarios y sin sentido treinta y siete de la edición de Dieterici, seguidos por 
Alonso en su traducción española. 
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ne el sentido, segtin el diccionario de Maria Moliner, de «maxima 
que se da como guía en una ciencia o arte». Como quiera que usar 
tal vocablo en la traducción podría engañar al lector, pensando 
éste que se trata de una obra en que se contienen sentencias bre- 
ves y doctrinales, máximas o apotegmas, y no siendo éste el caso, 
como ha de ver el mismo lector, he preferido prescindir de dicha 
versión y utilizar el más acorde con el originario de la raíz árabe 
a la que fasl, singular de fusúl, pertenece: «artículo», entendido 
éste como parte que divide o separa una cosa de otra. Porque 
lo que hallamos en la obra son partes independientes unas de 
otras, precisamente por ser «textos» seleccionados o extractados 
de obras de los antiguos. 

La traducción que sigue está realizada a partir de la edición 
de F. Najjar, basada, como ya he dicho, en el ms. de Diyarbakir, 
el más completo de todas las versiones que de esta obra se han 
conservado. Mantengo, aquí sí, cada uno de los fas! en que apare- 
ce dividida la obra. De suprimirlos, carecería de sentido el título, 
como ya ha podido adivinar el lector. 


En mis traducciones he conservado entre corchetes las pá- 
ginas de las ediciones señaladas, las de Najjar, Mahdi y Najjar 
respectivamente, para facilitar las referencias y la búsqueda de 
textos. Añado al final una bibliografía lo suficientemente extensa 
para quien desee ampliar cuanto he expuesto en las líneas que 
anteceden y en las notas que acompañan a la traducción de los 
tres textos. 
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LIBRO DE LA POLITICA 
también llamado 
DE LOS PRINCIPIOS DE LOS SERES 
cuyo título en árabe es 


KITAB AL-SIYÁSA AL-MADANIYYA 


PARTE PRIMERA 


DE LOS PRINCIPIOS DE LOS SERES 


[I. Los seis principios] 


[31] Dijo Aba Nasr: 

Los principios por los que se constituyen! los cuerpos y sus 
accidentes son de seis clases; tienen seis grados máximos y cada 
grado corresponde a una clase. La Causa Primera está en el grado 
primero; las causas segundas, en el grado segundo; el intelecto 
agente, en el tercero; el alma, en el cuarto; la forma, en el quin- 
to; y la materia, en el sexto?. Lo que está en el grado primero no 
puede ser múltiple, sino uno y único solamente. Lo que está en 
cada uno de los restantes grados es múltiple. 


1. Literalmente «por los que se da la constitución o subsistencia (qiwán)». 
Sobre el sentido de qiwám, cf. Goichon (1938, n.° 599: 324-325). Cf. Alonso 
(1957). 

2. Como sefiala Druart (1987: 38), este abrupto comienzo sólo puede ex- 
plicarse si se supone que el autor ha realizado previamente una investigación 
sobre estos principios. Y en efecto, la ha llevado a cabo en Falsafat Aristátálís, 
p. 97:9-13, Mahdi (1969: 103), donde presenta los principios establecidos por 
Aristóteles: la forma y la materia, como principios del cambio; el alma, como 
principio del ser animado; el intelecto agente, como principio de actividad del 
intelecto humano; los motores inmateriales de los cuerpos celestes o intelectos 
segundos; y, finalmente, el primer principio, un cierto ser (maw iid má) que da 
el movimiento circular a los cuerpos celestes y cuya investigación ha de realizar- 
se fuera del ámbito de la teoría natural (tabí'f). También en Fi l-'agl, pp. 24-36, 
trad. Ramón Guerrero (1981: 439-463), ofrece una explicación de estos tres 
ültimos principios. 
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Tres de ellos no son cuerpos ni están en cuerpos: la Causa 
Primera, las causas segundas y el intelecto agente; y tres están en 
cuerpos, pero en sí mismos no son cuerpos: el alma, la forma y 
la materia?. Los cuerpos son de seis clases: el cuerpo celeste, el 
animal racional, el animal irracional, las plantas, los minerales y 
los cuatro elementos. El conjunto formado por estas seis clases de 
cuerpos constituye el universo. 


[1. La Causa Primera] 


El Primero es aquel del que se debe creer que es Dios y la causa 
próxima de la existencia* de las causas segundas y del intelecto 
agente. 


[2. Las Causas segundas] 


Las causas segundas son causas de la existencia de los cuerpos ce- 
lestes, pues de ellas [32] proceden las substancias de estos cuer- 
pos. De cada una de las causas segundas se sigue necesariamente 
la existencia de cada uno de los cuerpos celestes. La más elevada 
de las causas segundas es aquel grado del que se sigue la existencia 
del cielo primero; de la más inferior de ellas se sigue la existencia 
de la esfera en la que está la luna; de cada una de las intermedias 
entre éstas se sigue la existencia de cada una de las esferas que hay 
entre aquellas dos esferas. Así, el número de las causas segundas 
es igual al de los cuerpos celestes”. Las causas segundas son aque- 


3. Los tres primeros principios de la enumeración farabiana son objeto 
de la teología aristotélica, cf. Met., VI, 1, 1026a 8-32. Los tres últimos son los 
principios de la ciencia natural, cuya investigación se realiza en la Física y en el 
De anima. Al-Farabi, en Ihsá”, pp. 87-89 árabe, pp. 63-64 trad. española, señala 
que la metafísica tiene también, como uno de sus objetos, la investigación de los 
principios de las otras ciencias. 

4. Traduzco el término wuĵûd por «existencia», en lugar de por «entidad» 
como hace M. Alonso (1985: 3, n. 1) en su versión de Madina, por ser el sentido 
más general que tiene el término árabe. También Walzer en Madina lo traduce 
por «existencia», passim. Cf. Goichon (1937: 16-17); Goichon (1938, n.° 748: 
418-419). También Anawati (1979) y Shehadi (1982: 47-51). 

5. Aunque aqui no establece el número de causas segundas y esferas celes- 
tes, sabemos por Madina, pp. 100-105 (Alonso [1985: 28-30]), que ese número 
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llas de las que debe decirse que son los «seres espirituales», los 
«ángeles» y otros términos semejantes'. 


[3. El intelecto agente] 


La función propia del intelecto agente es ocuparse del animal ra- 
cional y procurar que alcance el más elevado grado de perfección 
que le cabe lograr al hombre: la felicidad suprema; es decir, hacer 
que el hombre llegue al grado del intelecto agente. Esto se realiza 
cuando se separa de los cuerpos y entonces no necesita para subsis- 
tir nada de lo que está bajo él, como cuerpo, materia o un acciden- 
te cualquiera, y cuando permanece siempre en esa perfección. La 
esencia del intelecto agente es una, aunque su grado contiene tam- 
bién aquellos animales racionales que se han purificado y han con- 
seguido la felicidad. El intelecto agente es aquel del que debe decirse 
que es el «Espíritu Fiel», el «Espíritu Santo» y otros nombres seme- 
jantes; a su rango se le llama «Reino» y otros nombres como éste". 


es de nueve, incluyendo aquí, entre las causas segundas, al intelecto agente, 
considerado como el décimo ser inmaterial supralunar. Si en Siyása lo estudia 
como principio aparte es por la necesidad que el intelecto agente tiene de los 
cuerpos celestes para realizar su operación propia, cf. Druart (1987: 40). Los 
nueve cuerpos celestes son: la esfera del primer cielo, la de las estrellas fijas, la 
de Saturno, la de Júpiter, la de Marte, la del Sol, la de Venus, la de Mercurio 
y la de la Luna. Cf. comentario de Walzer en Madina, pp. 364-365. Sobre el 
sistema astronómico adoptado por los filósofos árabes, que es el que subyace en 
esta concepción farabiana, cf. Nallino (1944) y Rosenthal (1956). 

6. Llamadas más usualmente «intelectos». La equivalencia entre estas causas 
segundas y los seres espirituales y ángeles de la tradición islámica parece confir- 
mar la manera en que al-Fárábi comprende los términos religiosos como símbolos 
de la verdad filosófica, según apunta Walzer en su comentario a Madina, p. 363. 
Cf. también Gardet (1967: 178-179). Por otra parte, como los musulmanes tra- 
dujeron por «ángeles» el término griego de «dioses», todas las veces que en los 
textos se mencionaba a éstos, cf. Walzer (1962: 166-167), al-Fárábi transforma 
la escala de seres divinos de la metafísica griega en los ángeles coránicos, como 
luego harán los teólogos cristianos continuando una tradición iniciada por Filón 
de Alejandría, quien ya había identificado las ideai platónicas y los lógoi estoicos 
con los ángeles. Cf. dentro de esta tradición a Dante: Conv. II, 5, donde dice: 
«Por lo cual es razonable creer que los motores del cielo de la Luna sean del orden 
de los ángeles...». Sobre la angelología musulmana, cf. Corbin (1954: 53-143). 

7. De nuevo encontramos aquí la aplicación de términos religiosos a con- 
ceptos filosóficos. Al hablar de Espíritu Santo, no se trata, como es evidente, 
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[4. Las almas] 


Los principios que estan en el grado del alma son miltiples. Unos 
son las almas de los cuerpos celestes; otros, las almas del animal 
racional; otros, las almas de los animales irracionales. Las que 
son propias del animal racional son la facultad racional, la apeti- 
tiva, la imaginativa y la sensible. 

La facultad racional es aquella [33] por la que el hombre ad- 
quiere las ciencias y las artes, distingue los habitos y acciones 
buenos de los malos, reflexiona sobre lo que se debe hacer o no 
hacer, y además percibe lo útil, lo nocivo, lo agradable y lo dañi- 
no. Esta facultad es teórica y práctica?. 

La práctica puede ser o técnica? o reflexiva. La teórica es 
aquella por la que el hombre adquiere el conocimiento de todo 
aquello cuya naturaleza no consiste en ser hecho por el hombre. 
La práctica es aquella por la que conoce todo aquello cuya natu- 
raleza consiste en ser hecho por el hombre voluntariamente; la 


de la doctrina cristiana referente a la Trinidad, sino de un equivalente islámico 
del término “aql, «intelecto». La denominación de Espíritu Fiel (al-rith al-amin) 
se encuentra en Corán XXVI, 193, mientras que la de Espíritu Santo (rûh al- 
qudus) aparece varias veces en el mismo libro sagrado: IL, 81/87; IL, 254/253; 
V, 109/110; XVI, 104/102. Como señala J. Vernet en nota a su traducción del 
texto coránico, los comentaristas de éste identifican estos nombres con el ángel 
de la Revelación, Gabriel. Por otra parte, el nombre de «Reino» (malakút) se 
encuentra en VI, 75 y VL 184/185, aplicado al reino de los cielos y de la tierra. 
De aquí que, como dice Walzer en Madina, p. 406, para al-Fárábi conocer el 
verdadero significado del intelecto agente es esencial para una adecuada com- 
prensión de uno de los principios fundamentales del islam, el principio de la 
transmisión de la verdad eterna a la humanidad a través de un profeta, legisla- 
dor y filósofo, términos todos ellos sinónimos para nuestro filósofo, según se lee 
en Tabsíl, 42:11-43:4-18 Mahdi (1969: 46-47). Todo este pasaje se encuentra 
copiado literalmente en una obra, al parecer de Averroes, cuyo original árabe 
no se conserva, titulada en su versión latina Tractatus de animae beatitudinis, 
ed. Venetiis apud Junctas, 1562, vol. IX, cap. 5. 

8. Véase la misma divisón en Fusál, p. 29, fasl n.° 7. 

9. Traduzco por «técnica» el término mibniyya, refiriéndose a aquella fa- 
cultad por la que se adquiere destreza o habilidad para adquirir un arte u oficio. 
El término mibna traduce algunas veces, aunque raramente, el griego techné. En 
al-Fárábi lo encontramos en Falsafat Aflátán, p. 13:8-9 (Mahdi [1969: 60]) y en 
Taljis nawámis, p. 39:21, cf. Walzer, comentario a Madina, p. 407, n. 462. 

10. Para entender esta distinción conviene leer el comienzo del capítulo IV 
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técnica es aquella por la que se adquieren las artes y los oficios, 
mientras que la reflexiva es aquella por la que se considera y me- 
dita acerca de lo que se debe hacer o no hacer en cada asunto!!. 

La facultad apetitiva es aquella por la que existen las inclina- 
ciones humanas; en virtud de ella se tiende hacia algo o se huye 
de ello, se desea vivamente algo o se aborrece, se prefiere algo o 
se rechaza; por ella hay odio y amor, amistad y enemistad, temor 
y seguridad, ira y satisfacción, pasión y compasión, así como las 
restantes afecciones del alma". 

La facultad imaginativa es aquella que conserva las impresio- 
nes sensibles en ausencia de la sensación, y durante la vigilia y el 
suefio mezcla unas impresiones con otras y separa unas de otras; 
algunas de estas composiciones y separaciones son verdaderas y 
otras son falsas?. Además de esto percibe lo útil y lo pernicioso, 
lo agradable y lo dafiino, pero no percibe las acciones y hábitos 
buenos y malos. 

Lo que compete a la facultad sensible está claro: percibir los 
objetos sensibles por los cinco sentidos conocidos por todos". 
También percibe lo placentero y lo doloroso, pero no distingue 
lo pernicioso y lo útil, ni lo hermoso y lo feo. 

Hay algunos animales irracionales que poseen las tres faculta- 
des que están por debajo de la racional y en ellos la imaginativa 
realiza la misma función que la facultad racional en el hombre. 
Otros, en cambio, sólo poseen la facultad sensible y la apetitiva. 

Las almas de los cuerpos celestes son diferentes de estas almas 
en la especie, [34] se apartan de ellas en sus substancias, por ellas 
se constituye la substancia? de los cuerpos celestes y desde ellas 


de Ibsá', donde establece la diferencia entre natural y artifical: «De los cuerpos 
físicos unos son artificiales (siná'iyya) y otros naturales (tabí'iyya). Artificales 
son, por ejemplo, el cristal, la espada, la cama, la tela y, en general, todo aque- 
llo que existe por el arte y por voluntad (bi-l-siná'a wa-bi-iráda) del hombre; 
naturales son aquellos cuya existencia no se debe ni al arte ni a la voluntad del 
hombre» (texto árabe, p. 77; trad. castellana, p. 55). 

11. Este párrafo, más desarrollado, se halla en Fusál, pp. 29:5-30:2. 

12. Ibid., 28:15-29:5. 

13. Ibid., 28:12-15. 

14. Ibid., 28:11. 

15. Traduzco así el verbo ta$awbara, formado sobre el substantivo $awbar, 
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se mueven circularmente!5. Son más nobles, perfectas y excelen- 
tes en cuanto al ser que las almas de las especies de los animales 
que vemos; y esto es así porque no están absolutamente en po- 
tencia en ningán momento, sino que siempre están en acto por el 
hecho de que sus inteligibles no cesan de realizarse en ellas desde 
el principio, y porque lo que entienden lo entienden siempre. En 
cambio, nuestras almas están primero en potencia y luego pasan 
al acto; es decir, son primeramente disposiciones aptas y prepa- 
radas para entender los inteligibles y después de eso se realizan 
en ellas los inteligibles y entonces pasan al acto. En los cuerpos 
celestes no hay alma sensible ni imaginativa, sino que sólo tienen 
el alma que entiende, siendo por ello afines en cierta manera al 
alma racional". Aquello que las almas celestes entienden son los 


«substancia». Cf. Arnaldez (1976: 59). Sobre el sentido que en al-Farabi tiene 
$awbar, cf. Druart (19872). 

16. La teoría de las almas de los cuerpos celestes se inicia en el Epinomis y 
en las Leyes de Platón y de ella se ocupa también Aristóteles en sus primeros es- 
critos. Cf. Jaeger (1946: 166-168). Posteriormente, Aristóteles también admitió 
que el universo entero está animado: De coelo, II, 2, 285a 29. 

17. Interviene aquí al-Fárábi en una polémica mantenida por la filosofía 
griega en su último periodo sobre si las almas de los cuerpos celestes son sen- 
sibles, imaginativas y racionales, o sólo racionales. Ya al-Kindi, influido por 
Proclo, había tomado partido, al reconocer sensación en los cuerpos celestes, 
como seres vivos que son, cf. su Epístola sobre la prosternación del cuerpo 
extremo (Al-Kindi [1950: 238-261], trad. Ramón Guerrero y Tornero [1986: 
117-127 ]). Al-Farabi, más aristotélico que su predecesor, sólo reconoce el carác- 
ter intelectual del alma de las esferas. Luego Avicena seguiría con una opinión 
más próxima a la de al-Kindi, asignándole la facultad de la imaginación, según 
se lee en su Metafísica (Avicena [1960: 401:2-3]), donde dice: «Cada esfera 
celeste tiene un alma motriz que entiende el bien y que, a causa de su cuerpo, 
está dotada de imaginación (tajayyul), es decir, representaciones de las cosas 
particulares». Averroes vuelve a exponer la opinión farabiana, cf. Walzer (1962: 
202-204). Que las almas de los cuerpos celestes sólo sean racionales implica que 
ellas deben ser consideradas como intelectos que están en los cuerpos celestes, 
independientes y diferentes de los intelectos separados o causas segundas, tal 
como se deduce del pasaje de Madina, p. 122 (Alonso [1985: 39]), donde dice: 
«por tanto, la forma de cada uno de estos [cuerpos] es un intelecto en acto (‘aql 
bi-I-fi'l) y por medio de él entiende la esencia del (intelecto) separado del que 
deriva la existencia de ese cuerpo». Es lo que al-Farabi dice en la frase siguiente 
del texto que traduzco. Y, en tanto que en ellos hay una parte que no es inte- 
lecto, sino su sujeto o substrato (mawdi‘) o materia, no se identifican con los 
intelectos separados. 
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inteligibles mismos, y éstos son las substancias separadas de la 
materia. Cada una de estas almas entiende al Primero, se entiende 
a si misma y entiende de las causas segundas aquello que les da 
su substancia. 

La mayor parte de los inteligibles que entiende el hombre, 
pertenecientes a aquellas cosas que están en las materias, no son 
entendidos por las almas celestes, porque ellas son más excelsas 
en rango por sus substancias, estando lejos de entender los inteli- 
gibles que están bajo ellas. 

El Primero entiende su esencia, aunque su esencia en cierta 
manera es todos los existentes: cuando entiende su esencia, en- 
tiende en cierta manera todos los existentes, porque cada uno de 
los restantes existentes solamente adquiere la existencia del ser 
del Primero. Cada una de las causas segundas entiende su propia 
esencia y entiende al Primero. El intelecto agente entiende al Pri- 
mero, a todas las causas segundas y se entiende a sí mismo; tam- 
bién hace inteligibles aquellas cosas que no lo son por sí mismas. 

Los inteligibles por sí son las cosas separadas de los cuerpos, 
cuya subsistencia no está en materia alguna; éstas son los inte- 
ligibles mismos. Las substancias de éstos solamente entienden y 
son entendidas: son entendidas en tanto que entienden, pues lo 
entendido de ellas es aquello mismo que entiende**. En cambio, 
los demás inteligibles no son así; por ejemplo, la piedra y la 
planta son entendidas, [35] pero lo que es entendido de ellas no 
es aquello mismo que entiende; aquellas cosas que son cuerpos 
o que están en cuerpos no son entendidas por sí mismas, pues 
nada de ellas en el grado de su substancia es intelecto en acto, 
sino que el intelecto agente es quien las convierte en inteligibles 
en acto y a algunas de ellas las convierte también en intelecto en 
acto, y las eleva desde la naturaleza que poseen respecto del ser 
a un grado de ser más elevado que el que les corresponde por 
naturaleza”. 


18. Aristóteles: De anima, III, 4, 430a 3-4: «Tratándose de los seres inmate- 
riales, lo que entiende y lo entendido son idénticos». 

19. Cf. Madina, pp. 196-198; Alonso (1985: 68-69). Fi l-‘aql, p. 16; Ra- 
món Guerrero (1981: 423). Hay un substrato ontológico platónico en esta afir- 
mación de que el ser de los inteligibles pensados es diferente de su ser en las 
materias, cf. Jolivet (1977: 254). 
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Entre ellas está la facultad racional, por la que el hombre es 
hombre, que no es en sí misma intelecto en acto, pues no le corres- 
ponde por naturaleza ser intelecto en acto, sino que el intelecto 
agente la convierte en intelecto en acto y hace que las demás cosas 
sean inteligibles en acto para la facultad racional. Cuando ésta se 
convierte en intelecto en acto, ese intelecto, que ahora ya está en 
acto, se asemeja también a las cosas separadas, se entiende a sí 
mismo como intelecto en acto y lo entendido de él se convierte en 
aquello mismo que entiende. Entonces es una substancia que se 
entiende, porque es inteligible en tanto que entiende. Y, en conse- 
cuencia, en él el inteligente, el inteligible y el intelecto son una sola 
y la misma cosa. Alcanza así el grado del intelecto agente y, cuan- 
do el hombre llega a este grado, su felicidad deviene perfecta”. 

La situación del intelecto agente respecto del hombre es como 
la situación del sol respecto de la vista. Pues, así como el sol da 
a la vista la luz, y la vista, por la luz que adquiere del sol, se con- 
vierte en vista en acto después de haber sido vista en potencia, 
—y por eso la luz hace visible al sol mismo, que es la causa de 
que se vea en acto, y también por la luz los colores que son vi- 
sibles en potencia se convierten en visibles en acto y la vista que 
está en potencia se convierte en vista en acto—; así, de la misma 
manera, el intelecto agente da al hombre algo que se imprime en 
su facultad racional, y la situación de ese algo respecto del alma 
racional es como la situación de la luz respecto de la vista. Por ese 
algo el alma racional entiende [36] al intelecto agente, y por él 
las cosas que eran inteligibles en potencia se convierten en inte- 
ligibles en acto. Por él el hombre, que es intelecto en potencia, 
se convierte en intelecto en acto; alcanza la perfección al llegar 
a la proximidad del grado del intelecto agente, pues se convierte 
en intelecto mismo, después de no haberlo sido, y en inteligible 
mismo, después de no haberlo sido; se hace divino, después de 
haber sido material. Tal es la función del intelecto agente y por 
esto se llama intelecto agente?!. 


20. Cf. Fî I-“aql, pp. 17-24; Ramón Guerrero (1981: 425-439). Cf. Jolivet 
(1977: 254-255); Lucchetta (1974: 38-50). 

21. Cf. Madina, pp. 200-202; Alonso (1985: 69-70). Fi l-'agl, pp. 24-32; 
Ramón Guerrero (1981: 439-455). 
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En toda substancia corporal la forma es como la configuración de 
la cama en la cama y la materia es como la madera de la cama. La 
forma es aquello por lo que la substancia corpórea se convierte 
en substancia en acto; la materia es aquello por lo que es subs- 
tancia en potencia. La cama es cama en potencia en tanto que es 
madera, pero se convierte en cama en acto cuando su configura- 
ción se realiza en la madera. La subsistencia de la forma está en 
la materia, mientras que la materia es substrato que sustenta las 
formas. Las formas no tienen subsistencia por sí mismas, pues 
tienen necesidad de existir en un substrato y éste es la materia. La 
materia sólo existe por razón de la forma. 

Como el fin primordial es sólo la existencia de las formas? y 
como ellas no tienen subsistencia si no es en un cierto substrato, 
la materia ha sido establecida como substrato para sustentar las 
formas. Por eso, cuando no existen las formas, la existencia de la 
materia es vana. Y en los seres naturales no hay nada en vano”. 
Por eso, la materia primera no puede existir independientemente 
de una cierta forma. Así, la materia es principio y causa, pero 
sólo a la manera de substrato para sustentar la forma; en cambio, 
no es agente ni fin”, ni tiene existencia por sí sola sin una forma. 
Materia y forma, cada una de ellas, son llamadas [37] «natura- 
leza», pero, en rigor, la que merece ser llamada por este nombre 
es la forma. Un ejemplo de esto es la vista: ella es substancia; 
el cuerpo del ojo es su materia y la facultad por la que ve es su 


22. En Fis., Il, 8, 199a 31-32, Aristóteles sostiene que la forma es un fin tal, 
que las demás cosas existen en orden a este fin. Al resumir el pensamiento de 
Aristóteles, Averroes (1983: 25:4) manifiesta que el fin primero en la genera- 
ción es la forma. 

23. Fórmula que Aristóteles repite con algunas variantes: De coelo, I, 4, 
271a 33; IL, 11, 219b 13. De anima, ll, 9, 432b 21-22; 12, 434a 31. De par- 
tibus animalium, Il, 13, 658a 8; Ill, 1, 661b 23; IV, 11, 691b 4; 12, 694a 15; 
13, 695b 19. De generatione animalium, II, 4, 739b 19; 5, 741b 4; 6, 744a 36; 
V, 8, 788b 21. Política, I, 2, 1253a 9; 8, 1256b 20. La fórmula aparece también 
en los florilegios medievales aristotélicos, cf. Hamesse (1974: 120). Averroes 
(1983: 25:6), entre otros textos, pone en boca de Aristóteles esta misma frase. 

24. Cf. Fis., IL 7, 198a 24, donde Aristóteles dice que forma, motor y fin 
confluyen en una sola causa. 
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forma; por la conjunción de ambos la vista es vista en acto. Así 
ocurre en los restantes cuerpos naturales”. 

Mientras las almas no se perfeccionan y realizan sus operacio- 
nes propias, sólo son facultades y disposiciones preparadas para 
recibir las impresiones de las cosas. Ejemplos de ello son la vista 
antes de ver y antes de que se impresionen los objetos visibles 
en ella, la imaginación antes de que se impresionen en ella los 
fantasmas?6 y la facultad racional antes de que se impresionen en 
ella los objetos inteligibles, pues son formas. Cuando se realizan 
en ellas las impresiones en acto, es decir, las impresiones de los 
sensibles en la facultad sensible, los fantasmas en la imaginación 
y los inteligibles en la facultad racional, entonces las formas son 
diferentes, pues, aunque estas impresiones que se realizan en las 
disposiciones precedentes se asemejan a las formas en las mate- 
rias, no pueden ser llamadas formas sino en sentido metafórico. 
Las más alejadas de las formas son las impresiones de los objetos 
inteligibles que se actualizan en la facultad racional, pues llegan 
a estar casi separadas de la materia y su modo de ser en la facul- 
tad racional está muy lejos del modo de existir la forma en la 
materia”. 

Cuando el intelecto se realiza en acto asemejándose al inte- 
lecto agente, entonces el intelecto no es forma ni cuasi-forma?*, 
a pesar de que la gente llama también formas a todas las substan- 
cias incorpóreas, por la homonimia del nombre, y considera que 
algunas formas están separadas de la materia, sin necesitarla, y 
exentas de ella, y que otras no están [38] separadas de la mate- 


25. Madina, pp. 108-109; Alonso (1985: 33-34). 

26. Traduzco así el término mutajayyalát, como Alonso (1985: 67), mien- 
tras que Walzer (Madina, p. 197) lo traduce por «representations». 

27. Cf. antes, p. 35 del texto árabe, donde se habla del ser de los inteligibles 
pensados como distintos de su ser en las materias. 

28. ¿En qué sentido dice que el intelecto no es forma ni cuasi-forma (lâ 
sabihan bi-l-stira)? En Ff l-'agl, p. 22 (Ramón Guerrero [1981: 435]), dice que 
cada intelecto es forma del que le sigue, mientras que es cuasi-materia del que le 
precede. En Madína, p. 244 (Alonso [1985: 90]), afirma que el intelecto adqui- 
rido es materia para el intelecto agente (al-mustafád máddatun li-'agl al-fa“ál). 
Lucchetta (1974: 126, n. 166) avanza la hipótesis de que está aludiendo a una 
relación de conocimiento: el intelecto adquirido, al conocer los seres separados, 
los recibe como formas suyas haciendo él de sujeto cognoscitivo. 
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ria, aquéllas que acabamos de citar. Tal división es la del nombre 
homónimo. 

Las formas que tienen necesidad de la materia son según di- 
versos grados. El más inferior es el de las formas de los cuatro 
elementos”; son cuatro formas en cuatro materias, pero las cua- 
tro materias constituyen una única y misma clase: la que es mate- 
ria del fuego es la misma que puede considerarse también como 
materia del agua y de los otros elementos. Las restantes formas 
son las formas de los cuerpos que comienzan a ser?? a partir de 
la mezcla y combinación de los elementos. Unas son superiores 
a otras: las formas de los minerales son superiores en grado a las 
formas de los elementos; las formas de las plantas por su prio- 
ridad*! son superiores en grado a las formas de los minerales; 
las formas de las diversas clases de animales irracionales por su 
prioridad son superiores a las formas de las plantas; y, en fin, las 
formas del animal racional, que son las disposiciones naturales 
que tiene y por lo que es racional, son superiores a las formas de 
los animales irracionales”, 

La forma y la materia primera son los más imperfectos de es- 
tos principios en cuanto al ser; esto es así porque cada una de ellas 
tiene falta de la otra para existir y subsistir. La forma no puede 
subsistir a no ser en la materia y la materia por sí misma y por 
su naturaleza existe por razón de la forma y su ser? consiste en 


29. Ustuqusát es el término que usaron los árabes para adaptar el griego 
stoicheion, designando el elemento que forma parte de los elementos compues- 
tos, cf. Goichon (1938, n.? 15: 5-6). 

30. El término árabe hádit, que vierto aquí por «que comienza a ser», pro- 
cede de la raíz que traduce el griego gignesthai. 

31. Traduzco así la expresión “ala tafáduli-ha, puesto que tafádala significa 
«rivalizar en mérito», «pugnar por la prioridad», mientras que el sentido funda- 
mental de la raíz original es el de «ser excelente», «ser mejor», «ser virtuoso». Y 
precisamente para Aristóteles uno de los sentidos de «anterior» (próteron) es «lo 
mejor y más estimable» (timióteron), cf. Cat., 12, 14b 4-5. El mismo al-Fárábi 
recoge este sentido cuando sefiala que una de las cinco maneras por las que se 
dice de una cosa que es anterior a otra es por excelencia (fadl), nobleza (Sarf) 
o perfección (kamál), cf. Dunlop (1955: 268); Ramón Guerrero (1986-1988: 
148). 

32. Cf. Madína, p. 112; Alonso (1985: 35). 

33. Eltérmino usado aquí es anniyya, que segán Thillet (1971), pp. 301-302, 
corresponde a los griegos ón, einai, ekeinos y autos. Su sentido más general es el 
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sustentar la forma. Cuando las formas no existen, tampoco exis- 
te la materia, puesto que esta materia realmente no tiene forma 
alguna en si misma; por esto su existir independientemente de la 
forma es un existir vano, y en las cosas naturales no puede existir 
nada en vano en modo alguno. Así, cuando no existe la materia, 
[39] no existe la forma, en tanto que la forma necesita de un 
substrato para subsistir. 

Cada una de ellas tiene una imperfección y una perfección 
propias que no tiene la otra. Pues por la forma se da la más per- 
fecta de las dos entidades?* que constituyen el cuerpo, ya que por 
ella su ser está en acto; por la materia se da la más imperfecta de 
las dos entidades del cuerpo, pues por ella su ser está en potencia. 
La forma no existe para que la materia exista por ella, ni tampo- 
co ha sido hecha por causa de la materia; en cambio, la materia 
existe por razón de la forma, es decir, para que la forma subsista 
por ella. Por esto la forma es más excelente que la materia. Pero 
la materia aventaja a la forma en el hecho de que no necesita estar 
en un substrato para existir, mientras que la forma sí lo precisa. 
Además, la materia no tiene contrario ni privación? que la reci- 
ba, mientras que la forma tiene privación o contrario y lo que tie- 
ne privación o contrario no puede existir siempre. Las formas se 
asemejan a los accidentes, puesto que las formas subsisten en un 
substrato y los accidentes también subsisten en un substrato; pero 
las formas se distinguen de los accidentes en que los substratos de 
los accidentes no han sido establecidos por razón de la existencia 
de los accidentes ni para sustentarlos. Los substratos de las for- 
mas son las materias y solamente han sido establecidas para sus- 
tentar las formas. La materia es substrato de formas contrarias, 
pues recibe la forma y el contrario de esa forma o su privación. 


de «ser» o «existencia» de lo individual, por oposición a máhiyya o naturaleza 
intrínseca, con lo que sería sinónimo de wu$úd, cf. EP, I, 529, art. S. Van den 
Bergh. Sin embargo, Goichon (1938, n.° 27: 9-12) señala que el término signi- 
fica «hecceidad», lo individual considerado en cuanto a su esencia. 

34. Traduzco el dual wu$üdayn como Alonso (1985: 36 y n. 1). Walzer, 
Madína, p. 111, lo traduce como «the two ways of a thing's existence». 

35. Adam traduce la stéresis griega, con el usual sentido aristotélico de 
«privación». También puede significar el no-ser absoluto, la nada, cf. Goichon 
(1938, n.? 415: 213-215); EP, I, 183, art. S. Van den Bergh; cf. también Wolf- 
son (1976: 355-372). 
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La materia pasa de una forma a otra siempre y sin mengua, y no 
recibe a una forma antes que a su contraria, sino que las recibe a 
todas por igual por ser contrarias*®. 


[6. Substancias incorpóreas y substancias materiales] 


A las substancias incorpóreas no les es inherente ninguna de las 
imperfecciones que son propias de la forma y de la materia. Nin- 
guna de ellas subsiste en un substrato, ni existe por razón de otro, 
ni a la manera de la materia, ni como instrumento de otro ni al 
servicio de otro; no tienen necesidad de más ser, que adquieran 
posteriormente por su acción en otro o por la acción de otro en 
él; tampoco ninguna de ellas tiene contrario ni privación que se 
le oponga”. Por ello, éstas son más dignas de ser substancias que 
[40] la forma y la materia. 

Las causas segundas y el intelecto agente están bajo el Prime- 
ro. Aunque no les son inherentes estos tipos de imperfección, sin 
embargo no carecen de otros tipos de imperfección: sus substan- 
cias han sido adquiridas de otro, su ser depende del ser de otro y 
sus substancias no han llegado a tal grado de perfección que sean 
suficientes por sí mismas para adquirir el ser desde otro, sino 
que su ser les emana?? de aquello que es más perfecto en ser que 
ellos. Y esto es una imperfección que es común a todo ser salvo 
al Primero. 

Además, ninguna de las causas segundas ni el intelecto agente 
tienen suficiencia para conferirse la hermosura y esplendor del 
ser, ni la dicha, el placer y la belleza, porque se limitan a entender 
solamente su esencia; pero para ello, además de su esencia, nece- 
sitan entender la esencia de otro ser más perfecto y más hermoso 
que ellos*’. Bajo este aspecto, en la esencia de cada uno de ellos 
hay cierta multiplicidad, puesto que la esencia de aquello que 


36. Cf. Madina, pp. 110 y 145-146; Alonso (1985: 34 y 49-50). 

37. Ibid., p. 120: 15-16; Alonso (1985: 39). 

38. Fá'id, «el que emana». El término fayd suele designar la emanación, 
siendo usado con bastante frecuencia por al-Fárábi en Madína, cf. comentario 
de Walzer, Madína, pp. 354-355. Sobre el sentido del emanacionismo farabia- 
no, cf. Galston (1977) y Druart (1987). 

39. Cf. Madina, p. 116: 12-15; Alonso (1985: 37). 
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entiende una cierta cosa en cierta manera se convierte en esa cosa, 
aunque tenga ademas una esencia que le es propia. La excelencia 
de su esencia no se perfecciona si no es por la cooperación de 
una cierta multiplicidad; por eso, en aquello por lo que una cosa 
se convierte en substancia, la multiplicidad es una imperfección 
en el ser de esa cosa. Sin embargo, no pertenece a la naturaleza* 
de éstos tener la hermosura, belleza y esplendor del ser, porque 
entienden lo que está bajo ellos en el ser, lo que existe desde cada 
uno de ellos o lo que sigue a la existencia de cada uno de los seres. 
Nada se une a éstos o se disuelve en ellos. Tampoco su esencia 
necesita, para que otro exista desde ellos, ningún instrumento u 
[41] otra disposición, sino su esencia y su substancia; al contrario, 
su esencia es suficiente por sí sola, pues para hacer existir a otro 
se sirve de un instrumento o disposición que no es distinto de su 
substancia. 

Las almas de los cuerpos celestes están exentas de las clases de 
imperfección que hay en la forma y en la materia. Pero como ellas 
están en unos substratos, son cuasi-formas bajo este aspecto, pero 
sus substratos no son materias, sino que, al contrario, cada una 
de ellas se distingue por un substrato que no puede ser substrato 
de otra cosa distinta; también se distingue de la forma bajo este 
aspecto. Tienen todas aquellas mismas clases de imperfección que 
tienen las causas segundas, pero además superan a éstas en imper- 
fección, pues la multiplicidad por la que se convierten en subs- 
tancia es mayor que aquella por la que se convierten en substancia 
las causas segundas. Sólo se les realiza la belleza y la dicha por el 
hecho de entenderse a sí mismas, entender las causas segundas y 
entender al Primero*'. Además, su ser, por el que se convierten 
en substancia, depende de que existan otros seres fuera de sus 
substancias. Tampoco son suficientes para que de ellas emane un 
ser para otro distinto sin que haya un instrumento y otra disposi- 
ción: necesitan, para ambas cosas a la vez, de otras cosas que están 
fuera de sus esencias; y por «ambas cosas» entiendo su subsistir y 
dar el ser a otro. 


40. Utiliza aquí al-Fárábi un término poco frecuente para significar la natu- 
raleza: tibá', cf. Goichon (1938, n.° 395: 201). 
41. Cf. Madina, p. 122; Alonso (1985: 39). 
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Las causas segundas, en cambio, se ven libres de todo lo que 
está fuera de la esencia de aquéllas y eso en ambas cosas a la vez’. 
Sin embargo, no adquieren la belleza y hermosura por el hecho 
de entender los seres que están bajo ellas ni por el hecho de que 
su ser esté limitado a ellas solas sin que de él emane un ser para 
otra cosa. 

[42] Por lo que se refiere a las almas que están en el animal, 
cuando sus facultades sensible e imaginativa se perfeccionan por 
las impresiones sensibles y los fantasmas que se realizan en ellas, 
se produce en ellas una semejanza con las cosas separadas, si bien 
esta semejanza no las aparta de la naturaleza del ser material ni 
de la naturaleza de las formas. 

Por lo que se refiere a la parte racional del alma, cuando ella 
se perfecciona y se hace intelecto en acto, entonces está próxima 
a ser semejante a las cosas separadas*; sin embargo, la perfec- 
ción de su ser, su llegar a ser en acto, su hermosura, esplendor y 
belleza sólo las adquiere por entender no sólo las cosas que están 
por encima de ella en grado, sino también por entender las cosas 
que están bajo ella en grado; y entonces la multiplicidad aumenta 
mucho en aquello por lo que se convierte en substancia. Su ser 
también está limitado a ella sola, sin emanar a los otros en el mo- 
mento en que llega a estar separada de manera completa de todas 
las otras partes del alma. Cuando está separada de las facultades 
apetitiva, imaginativa y sensible, da a otro el ser, y parece que lo 
que desde ella llega a otro sólo es un aumento: lo que obtiene por 
esa acción suya es un ser más perfecto. Cuando el instrumento se 
ha separado de ella, no puede proceder de ella una acción para 
otro y permanece limitada a su ser, porque parece que no perte- 
nece a su substancia el que desde ella emane un ser para otro dis- 
tinto, sino que le basta, respecto del ser, permanecer en sí misma 
conservando siempre el ser, y respecto de las causas es causa a la 
manera de final, pero no a la manera de agente. 


42. Es decir, las causas segundas son subsistentes por sí y pueden dar el ser 
a otro. 

43. En Fíl-'agl, p. 31:5 (Ramón Guerrero [1981: 453]), al-Farabi dice que 
cuando el intelecto adquirido se ha realizado en el hombre se convierte en la 
cosa más próxima (agrab) al intelecto agente. 
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[II. De los seres] 
[1. Del Primero] 


En el Primero no hay imperfección alguna bajo ningún aspecto, 
ni puede haber ser más perfecto y excelente que su ser, ni puede 
haber ser anterior a él, ni siquiera en tal grado [43] de ser que él 
no tuviera ya. Por esto su ser no puede haber derivado de otra 
cosa anterior a él y menos aún haber derivado de lo que es más 
imperfecto que él**. Además, por eso también es completamente 
diferente en su substancia de toda otra cosa y es imposible que el 
ser que tiene pertenezca a más de uno, porque entonces entre el 
ser que tuviera ese ser y el que tiene él mismo no podría haber di- 
ferencia alguna. Porque, si entre ambos hubiera diferencia, aque- 
llo en lo que se distinguen sería otra cosa distinta de aquello en lo 
que convienen, y aquello en lo que cada uno de ellos se diferen- 
cian sería parte constitutiva del ser de cada uno de ellos; enton- 
ces, el ser de cada uno de ellos podría dividirse en la definición? 
y cada una de sus dos partes sería causa de la subsistencia de su 
esencia. En tal caso no sería Primero, sino que habría un ser ante- 
rior a él, al que debería su subsistencia. Esto es absurdo**, puesto 
que él es Primero. En aquellas dos cosas en las que no hay dife- 
rencia alguna, no puede haber multiplicidad, pues no son dos ni 
más de dos. 

Además, si pudiera haber otra cosa distinta que tuviese su mis- 
mo ser, sería un ser fuera del ser que ya tuviera y de su mismo 
grado de ser. Pero entonces su ser estaría bajo el ser de aquello 
en lo que coinciden a la vez los dos seres, por lo que su ser sería 
entonces un ser en el que hay imperfección, porque perfecto es 
aquello fuera de lo cual no existe otra cosa que pueda tenerlo. 
Entonces, su ser no puede pertenecer en modo alguno a ninguna 


44. Cf. Madina, pp. 56-58; comentario de Walzer, p. 339. Alonso (1985: 
3-4). 

45. Traduzco la expresión bi-l-qawl igual que Alonso (1985: 5, nota 1). El 
término qawl, que propiamente significa «palabra», «discurso», «enunciado», 
también tiene a veces el sentido de «razonamiento», aunque aquí no parece ser 
el apropiado. Walzer, Madina, p. 61, lo traduce por «thought». 

46. Madina, pp. 58-60; Alonso (1985: 5-6). 
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otra cosa fuera de su esencia. Por esto no puede tener contrario 
alguno, pues el ser del contrario de una cosa está en el mismo 
grado de ser. No puede haber en su mismo grado ser alguno que 
él no tuviera ya, pues en caso contrario su ser sería imperfecto”. 

[44] Además, la perfección del ser de todo aquello que tiene 
contrario implica la no existencia de su contrario. Es decir, el ser 
de una cosa que tiene contrario sólo existe junto con el ser de su 
contrario, por el hecho de que se conserva por cosas de fuera y 
por cosas aparte de su esencia y de su substancia. En la substancia 
de uno de los dos contrarios no hay lo suficiente para conservar 
su esencia a partir de su contrario??. En consecuencia, se seguiría 
necesariamente de esto que el Primero tendría otra cierta causa 
por la que existiría su ser. Por esto no puede haber nada en su 
mismo grado, sino que es uno y único. Es uno bajo este aspecto?. 

Además, es indivisible en sí mismo por definición; quiero de- 
cir que no se divide en cosas por las que se constituya en subs- 
tancia. Es a saber, que cada una de las partes de la definición que 
explica su esencia no puede designar una parte de aquello por lo 
que se constituye en substancia. Si fuera así, entonces las partes 
que constituirían su substancia serían causas de su ser, de la misma 
manera que los conceptos® a los que las partes de la definición se 
refieren son causas del ser de la cosa definida, y de la misma ma- 
nera que la materia y la forma son causas del ser de aquello que 
está constituido por ellas. Pero esto es imposible en él, puesto que 
es Primero. Y si no es divisible así, menos aún lo es por la división 
de la cantidad y por las restantes clases de división. Bajo este otro 
aspecto también es uno?!. 

Por esto su ser, por el que se distingue de los demás existentes, 
no puede ser otra cosa que aquello por lo que existe en sí mismo. 


47. Ibid., pp. 60-62; Alonso (1985: 6-7). 

48. Ibid., pp. 62-64; Alonso (1985: 8-9). 

49. Ibid., p. 66; Alonso (1985: 9). 

50. El término ma'ná, usado aquí en plural, ma‘an?, es uno de los que ma- 
yor dificultad ofrece para ser traducido. Sobre sus distintos significados, cf. Goi- 
chon (1938, n.° 469: 253-255). Cf. también Horten (1910: 391-396); Wolfson 
(1976: 115, notas 11 y 12); Cruz Hernández (1949: 61-67). En latín fue tra- 
ducido por «intentio». Walzer en Madina, p. 67, lo traduce por «meanings». Lo 
traduzco por «concepto», siguiendo a Alonso (1985: 10). 

51. Madina, pp. 66-68; Alonso (1985: 10). 
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De ahí que lo que le distingue de los demás seres no sea otra cosa 
que la unidad que es su esencia. Uno de los significados del térmi- 
no «unidad» [45] es el de el ser propio*? por el que cada existente 
se distingue de los demás; es aquello por lo que de cada existen- 
te se dice que es uno en tanto que el ser que le es propio existe; y 
entre sus significados, este significado (de uno) coincide con el de 
ser. También bajo este aspecto el Primero es uno y el que merece, 
más que todos los restantes unos, este nombre y este significado 
de «uno». 

Puesto que no tiene materia bajo ningún aspecto, entonces 
por sí mismo es intelecto?, porque lo que impide a algo ser inte- 
lecto y entender en acto es la materia. También es inteligible en 
tanto que intelecto, pues aquello que de él es intelecto es inteligi- 
ble por aquello mismo que de él es intelecto?*. Para ser inteligible 
no necesita de otra esencia fuera de la suya que lo entienda, sino 
que él mismo entiende su propia esencia; por entender su propia 
esencia, se hace inteligente, y por ser entendida su esencia se hace 
inteligible. Para ser intelecto e inteligible no necesita de ninguna 
otra esencia ni de ninguna otra cosa que adquiera de fuera, sino 
que es intelecto e inteligente por entender su propia esencia. La 
esencia que entiende es la misma que la que es entendida. 

Ocurre lo mismo en lo que se refiere a que es cognoscente: 
para conocer no necesita de otra esencia distinta de la suya por 
cuyo conocimiento adquiriera de fuera excelencia, ni para ser co- 


52. Cf. Alonso (1985: 6, nota 2). 

53. Para al-Farabi, el Ser Primero y Uno es también Intelecto, mientras que 
para al-Kindi, en su Sobre la Filosofía Primera, Al-Kindi (1950: 160:8; Ramón- 
Tornero [1986: 85]), el Uno Verdadero ni siquiera es intelecto. Queda así paten- 
te la mezcla de metafísicas aristotélica y neoplatónica que hace al-Fárábi, quien 
en Fi I-‘aql, pp. 35-36 (Ramón Guerrero [1981: 461-463]), sostiene que el Ser 
Primero es el Intelecto del que Aristóteles habla en Met., XII, 7-9. 

54. En las diversas ediciones de Madína, esta frase presenta una lectura 
diferente de la que aparece en la edición de Walzer. En la de A. Nader (Beirut, 
Imprimerie Catholique, 1959, p. 30), que corresponde al texto de la traducción 
de Alonso (1985: 13), se puede leer lo siguiente: «el ser cuya individualidad es 
ser entendimiento, no necesita...», mientras que en la edición de Walzer el texto 
es más similar a la lectura de Siydsa, que estamos traduciendo, aunque en Madi- 
na se mantiene la palabra huwiyya, y toda la frase es traducida por Walzer de la 
siguiente manera: «The One whose identity is intellect is intelligible by the One 
whose identity is intellect». 
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nocido tampoco necesita de otra esencia que lo conociera, sino 
que es suficiente por sí mismo para conocer y ser conocido. Su co- 
nocimiento no es por sí mismo distinto de su substancia. El hecho 
de que conozca, de que sea conocido y de que sea conocimiento 
constituyen una sola esencia y una sola substancia. 

Y lo mismo ocurre en lo que se refiere a que es sabio. La 
sabiduría consiste en entender las cosas más excelentes por me- 
dio de un excelente conocimiento. [46] Por entender y conocer 
su esencia, conoce la más excelente de las cosas por medio del 
más excelente conocimiento. El conocimiento más excelente es 
el conocimiento perfecto e incesante de aquello que es eterno e 
incesante. Por eso es sabio no por una sabiduría adquirida por 
el conocimiento de otra cosa fuera de su esencia, sino que en su 
esencia hay lo suficiente para convertirse en sabio por el hecho 
de conocerla”. 

La belleza, hermosura y esplendor en cada existente consisten 
en que su ser exista de la manera más excelente y en que alcance 
su última perfección. Puesto que el ser del Primero es el más ex- 
celente, entonces su belleza supera la belleza de todo lo que está 
dotado de belleza. Así, tiene su esplendor, hermosura y belleza 
en su substancia y esencia, y eso por sí mismo y por entender su 
esencia. 

El placer, alegría, gozo y felicidad sólo se producen y se rea- 
lizan en la mayoría de los casos por el hecho de percibir lo más 
bello con la más perfecta percepción. Puesto que el Primero es lo 
más bello, hermoso y esplendoroso de manera absoluta, y puesto 
que su percepción de sí mismo es la más perfecta y es el más exce- 
lente conocimiento, entonces el placer que experimenta el Prime- 
ro es un placer cuya naturaleza no podemos comprender ni cuya 
intensidad podemos saber a no ser por analogía y por relación al 
escaso placer que sentimos cuando creemos haber percibido de 
manera perfecta lo que es más bello y hermoso para nosotros, 
sea por la sensación, por la imaginación o por el conocimiento 
intelectual. Cuando nos encontramos en esta situación, el placer 
que experimentamos es tal que creemos que supera en intensidad 
a todo placer y nos sentimos tan felices que nos parece haber 


55. Madina, pp. 68-74; Alonso (1985: 12-14). 
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llegado al colmo de la felicidad. Comparar el conocimiento y la 
percepción que el Primero tiene de lo más excelente y bello, con 
nuestro conocimiento y percepción de lo más bello y hermoso 
es como comparar su gozo, [47] placer y felicidad en sí mismo 
con el placer, gozo y felicidad que alcanzamos nosotros mismos. 
Puesto que no hay relación entre nuestra percepción y la suya, ni 
entre el objeto que conocemos y el que él conoce, y, de haberla, 
sería muy exigua, entonces ninguna relación hay entre nuestro 
placer, gozo y felicidad y los del Primero, y, de haberla, sería muy 
exigua. Pues ¿cómo habrá relación entre lo que es una parte muy 
pequeña y lo que es de grandeza infinita en el tiempo, y entre 
lo que es sumamente imperfecto y lo que está en la cima de la 
perfección? 

Puesto que cuanto mayores sean el placer y el gozo, y cuan- 
to más intensa sea la felicidad que se tengan de sí, tanto más se 
amará y se deseará a sí mismo, está claro, entonces, que la rela- 
ción entre el Primero, que se desea necesariamente, se ama y se 
maravilla con deseo y admiración, y nuestro deseo, por el que 
nos regocijamos de la excelencia de nuestra esencia, es como la 
relación entre la excelencia y perfección de su esencia y nuestra 
excelencia y perfección que admiramos en nosotros mismos. En 
él lo que ama es lo amado mismo y lo que admira es lo admirado 
mismo; es el amado primero y el querido primero? 

Como el Primero tiene el ser que le es propio, se sigue nece- 
sariamente que de él existen los restantes seres naturales que no 
se deben al libre arbitrio del hombre, procediendo cada uno de 
ellos segán su modo de ser. Unos son observados por los sentidos 
y otros son conocidos por demostración. El ser de lo que existe 
desde él se produce a modo de emanación de su propio ser, dan- 
do lugar al ser de otra cosa, de manera que el ser del otro emana 
de su propio ser. 

El ser de lo que existe desde él [48] no es causa suya bajo 
ningün aspecto, ni es el fin de su ser, ni le proporciona perfec- 
ción alguna, tal como sí sucede en la mayor parte de las cosas 
que de nosotros proceden: estamos destinados a que de nosotros 


56. Ibid., pp. 82-88; Alonso (1985: 18-20). Sobre la identificación como 
amante, amado y amor, cf. Plotino: Enn., VI, 8, 15. Cf. Booth (1983: 97-99). 
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procedan muchas de esas cosas; y estas cosas son los fines por 
razón de los cuales existe nuestro ser, pues muchos de esos fines 
nos proporcionan una perfección que no tenemos. La finalidad 
del ser del Primero no es la existencia de las demás cosas, pues 
ellas serían fines de su existencia y entonces su ser tendría otra 
causa fuera de sí mismo. Al darles el ser tampoco obtiene otra 
perfección fuera de la que ya tiene, ni perfección alguna, como 
la obtiene quien da riquezas u otra cosa, y por lo que da adquiere 
placer, honor, autoridad o algún otro bien y perfección, y así el 
ser de otro es causa de un bien que le adviene y de un ser que no 
tenía. Pero es absurdo que todas estas cosas se den en el Primero, 
porque su primacía se anularía y sería preciso que le precediera 
otro ser anterior a él, que sería causa de su ser. Antes al contrario, 
él existe por razón de su esencia y es inherente a su substancia 
y se sigue necesariamente de ella que otro exista a partir de él”. 

De aquí que el ser del Primero, del que emana el ser de otro 
distinto, consiste en su substancia y su ser, por el que se consti- 
tuye en substancia en sí, es aquel mismo ser del que procede el 
ser de otro distinto. Por tanto, no se divide en dos cosas, una de 
las cuales sea aquella por la que su esencia se constituye en subs- 
tancia, y otra aquella de la que procede otra cosa. Para que de su 
ser emane el ser de otra cosa no necesita de una cosa distinta de 
su esencia y de su substancia, tal como lo necesitamos nosotros y 
muchos de aquellos seres que son agentes. El ser del Primero, en 
tanto que de él emana el ser de otro, no es más perfecto que su 
ser por el que se constituye en substancia?*. Por ello, el ser de lo 
que existe a partir de él no sólo le es posterior en el tiempo, sino 
también por las restantes clases de posteridad”. 

[49] Los nombres con que debe ser llamado son aquellos 
mismos que significan la perfección y excelencia del ser respecto 
de los seres que hay junto a nosotros, sin que ninguno de esos 


57. El necesitarismo implícito en el sistema emanacionista de al-Fárábi no 
implica que el universo añada perfección al Ser primero, ni que lo determine 
teleológicamente, puesto que, en caso contrario, sería el universo el que se cons- 
tituiría en causa del Ser Primero. 

58. Madina, pp. 88-94; Alonso (1985: 21-23). 

59. Cf. Aristóteles: Met., V, 11, 1018b 11-1019a 14. Cat., 12, 14a 26-14b 
23. Cf. Dunlop (1955; 268-269); trad. Ramón Guerrero (1986-1988: 148-149). 
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nombres signifique la perfección y excelencia que se acostum- 
bran a aplicar a los seres que están junto a nosotros, sino la per- 
fección que es propia de la substancia del Primero. Además, las 
clases de perfecciones que suelen ser designadas con múltiples 
nombres son múltiples; pero no se debe pensar que las clases de 
perfecciones del Primero designadas con múltiples nombres sean 
múltiples clases en que pueda dividirse y de cuya totalidad él se 
constituye en substancia, sino que con esos múltiples nombres 
se designa una sola substancia y un solo ser indivisible. Además, 
cuando con uno de esos nombres se designa, en lo que hay junto 
a nosotros, una excelencia y perfección fuera de su substancia, 
entonces se debe establecer que lo que ese nombre designa en el 
Primero es una perfección y una excelencia en su substancia; por 
ejemplo, la belleza con la que se designa en muchos seres una 
perfección en un aspecto, en una figura o en una postura, no en 
la substancia de esa cosa. 

De los nombres que designan la perfección y la excelencia 
en las cosas que hay ante nosotros, unos designan lo que él tiene 
en virtud de sí mismo, no en tanto que está referido a otra cosa, 
como, por ejemplo, «existente», «uno» y otras cosas semejantes. 
Otros, en cambio, designan lo que tiene por relación a otra cosa 
fuera de sí mismo, como, por ejemplo, «justo» y «generoso». En 
las cosas que hay ante nosotros, estos nombres designan una ex- 
celencia y una perfección que son parte de su esencia”, que es la 
relación que tiene a otra cosa fuera de sí mismo, de manera que 
esa relación es parte del conjunto [50] que ese nombre designa, 
por el hecho mismo de que esa excelencia y esa perfección con- 
sisten en ser algo relativo a otra cosa. Cuando nombres como 
éstos son aplicados traslaticiamente y con ellos se denomina al 
Primero, se pretende designar con ellos la relación que tiene ha- 
cia otras cosas en virtud del ser que de él emana. No se debe 
tomar esa relación como una parte de su perfección designada 
por ese nombre, ni tampoco significa que esa perfección se cons- 
tituye por esa relación, sino que ese nombre debe tomarse como 
algo que designa su substancia y su perfección mismas y se ha de 
establecer que la relación sigue necesaria y consecuentemente a 


60. En Madina, p. 98; Alonso (1985: 27), se lee «parte de su perfección». 
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esa perfección; significa, pues, que la subsistencia de esa relación 
se debe a su substancia y a la perfección que tiene, y se ha de 
establecer, entonces, que la relación sigue necesaria y consecuen- 
temente a aquello cuya substancia es esa substancia que se ha 
mencionado*!. 

De los nombres que el Primero comparte con otros, unos son 
comunes a todos los existentes y otros sólo son comunes a algu- 
nos de ellos. Muchos de los nombres que él comparte con otro 
ponen de manifiesto que ese nombre designa primeramente su 
perfección y, en segundo lugar, designa a otro segün su grado en 
el ser respecto del Primero; por ejemplo, los nombres de «existen- 
te» y «uno», que solamente designan primeramente aquello por 
lo que el Primero se constituye en substancia y en segundo lugar 
designan las restantes cosas en tanto que se han constituido en 
substancias a partir del Primero y en tanto que lo han tomado y 
adquirido a partir del Primero. En cambio, otros muchos de los 
nombres comunes que designan la substancia y el ser del Prime- 
ro, cuando designan [51] a otro, sólo designan aquella semejanza 
con el ser del Primero que uno se imagina en él, sea mucha o poca 
la semejanza. Estos nombres se predican del Primero de la mane- 
ra más anterior y verdadera, mientras que del otro se predican de 
una manera posterior. Puede, sin embargo, que nuestro denomi- 
nar al Primero con estos nombres sea posterior en el tiempo res- 
pecto de nuestro denominar con ellos a otro. Está claro que con 
muchos de ellos denominamos al Primero de manera traslaticia 
a partir de otro, después de haber denominado con ellos a otro 
en un determinado momento, porque lo anterior por naturaleza 
y en el ser puede ser posterior en el tiempo; pero a eso más ante- 
rior no le es inherente imperfección alguna. 

Puesto que disponemos de muchos nombres que designan 
perfecciones reconocidas en nosotros y de muchos de ellos nos 
servimos sólo para designar esas perfecciones en tanto que son 
perfecciones, no en tanto que son esas clases de perfecciones, 
es evidente que la más excelente de las perfecciones que pueda 
haber será necesariamente primera por ese nombre. Siempre que 


61. Madína, pp. 96-100; Alonso (1985: 26-27). Sobre estos textos de al- 
Fárábi referentes a los atributos divinos, cf. Wolfson (1973, I: 143-158). 
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percibimos en los existentes una perfección más completa, la con- 
sideramos como la más digna de ese nombre, hasta que nos eleva- 
mos por el conocimiento hasta aquel que es la cima de la perfec- 
ción; establecemos entonces que el Primero ha de ser llamado con 
ese nombre por naturaleza; a continuación consideramos que el 
modo de ser? de los demás existentes respecto de ese nombre 
responde a los modos de ser de sus grados respecto del Primero; 
así sucede, por ejemplo, con «existente» y «uno». Algunos de- 
signan una clase de perfección inferior a otra clase. Entre estas 
clases aquello que está en la substancia del Primero de la manera 
más excelente que tiene esa clase ha de elevarse en la imaginación 
hasta la más eminente de los tipos de perfección de esa clase, de 
manera que no quede allí ninguno de los modos de imperfección 
en absoluto. Así, por ejemplo, la ciencia, el intelecto [52] y la 
sabiduría. En casos similares a estos se sigue necesariamente que 
es lo primero y lo más digno del nombre de esa clase. Respecto 
de aquellas clases de perfecciones que están unidas con imperfec- 
ción y vileza en el ser, separarse de aquello con lo que está unido 
implica apartar a su substancia de la perfección, y entonces no 
debe ser llamado con el nombre de esa clase de perfección. Y, 
puesto que esto es asi, menos atin debe ser llamado con los nom- 
bres que designan vileza en el ser. 


[2. De las causas segundas y de los cuerpos celestes] 


Además del Primero existen las causas segundas y el intelecto agen- 
te. Las causas segundas tienen grados en el ser, pero cada una de 
ellas también tiene un cierto ser por el que se constituye en subs- 
tancia en sí misma: su ser que le es propio es tal que de él emana 
el ser de otra cosa. Para que desde ellas exista otro y para que 
desde su ser emane el ser de otro no necesitan de nada fuera de sí 
mismas, pues todas ellas han adquirido del Primero el ser. Cada 
una de ellas entiende al Primero y se entiende a sí misma, pero 


62. El término que aquí traduzco por «modo de ser» es hâl, plural abwál, 
usado por los teólogos en el problema de los atributos divinos. Cf. Wolfson 
(1976: 167, n. 1 y 193-197). Averroes (1978): Tabáfut, trad. inglesa, vol. II, 
p. 4, nota 3.6, donde Van den Bergh sostiene que el término árabe parece tra- 
ducir el griego diathésis, «disposición». 
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ninguna de ellas es suficiente para ser dichosa en su esencia por 
sí misma, sino que sólo es dichosa en sí por el hecho de entender 
al Primero al entenderse a sf misma. Cuanto mayor es la superio- 
ridad del Primero sobre la excelencia de su esencia, tanto mayor 
es la superioridad de su dicha por entender al Primero sobre su 
dicha por entenderse a sí misma. Así también se puede comparar 
su placer por entender al Primero con su placer por entenderse 
a sí misma, lo que coincide con la supremacía de la excelencia 
del Primero sobre la excelencia de su esencia. Así también es su 
admiración y su amor por sí misma: lo que primero ama y admira 
es lo que entiende del Primero y en segundo lugar lo que entiende 
de sí misma. Por consiguiente, en relación a éstas el Primero es 
también lo amado primero y lo querido primero*. 

[53] En consecuencia, en todas ellas hay división. La perfec- 
ción y la imperfección que hay en cada una de ellas y aquello 
por lo que cada una debe ser llamada se hace fácil según estos 
ejemplos: por tomarlo nosotros para ellas de aquello que se dice 
del Primero. 

Desde el principio** el ser que tiene cada una de estas causas 
segundas está completo totalmente y no les queda ser alguno que 
pudiera advenirles en el futuro, de manera que ellas pudieran 
tender hacia otra cosa distinta de lo que se les ha dado desde el 
principio. Por esta razón estas causas carecen de movimiento y 
no tienden hacia cosa alguna, aunque del ser de cada una de ellas 
emane el ser de cada uno de los cielos. De la primera de ellas se 
sigue necesariamente el ser del cielo primero, y así hasta llegar al 
último cielo en el que está la luna. La substancia de cada uno de 
los cielos está compuesta de dos cosas: de un substrato y de un 
alma. El alma que hay en cada uno de ellos existe en un substrato 
que además es aquella parte del alma que es un intelecto en acto, 
por el hecho de que se entiende a sí misma, entiende a la causa 
segunda de la que procede su ser y entiende al Primero. 

Las substancias de los cuerpos celestes, en tanto que son subs- 
tancias, se dividen en múltiples cosas, pues ellos pertenecen a los 


63. Madina, pp. 116-118; Alonso (1985: 37). 
64. La expresión min awwal al-amr es muy frecuente para significar «desde 
que comienzan a ser». 
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grados de seres que estan al comienzo de los grados de imperfec- 
ción, por razón de que aquello por lo que se constituyen en subs- 
tancia en acto necesita de un cierto substrato. Por ello se aseme- 
jan a las substancias compuestas de materia y forma. Además, no 
son suficientes por sí mismos para que de ellos proceda otra cosa 
distinta; desde su perfección y excelencia no pueden hacer que 
de ellos emane una acción para otro sin que los actualice otro ser 
fuera de su substancia y fuera de las cosas por las que se constitu- 
yen en substancias. Lo que está fuera de aquello por lo que algo 
de los seres se constituye en substancia es la cantidad, la cualidad 
[54] u otra cualquiera de las categorías. Por esta razón cada una de 
estas substancias se convierte en esencia de magnitudes definidas 
y de figuras definidas y en esencia de otras cualidades definidas y 
de las restantes categorías que siguen necesariamente a éstas. Pero 
de todo esto tienen lo más excelente. De eso se sigue que el lugar 
que tienen es el más excelente de los lugares, puesto que se sigue 
necesariamente que cada cuerpo definido está en un lugar defini- 
do. Y también, estas substancias completan a la mayoría de sus se- 
res de manera perfecta, aunque de ellos queda una pequeña parte 
a cuya naturaleza no pertenece el que los complete de una vez 
desde el principio, sino que existirá para ellos gradualmente en 
el futuro siempre. Por esto ellos tienden hacia ella para obtenerla 
y sólo la obtienen por un movimiento continuo*. Por tal motivo 
se mueven siempre con movimiento incesante, y sólo se mueven 
y tienden hacia lo más hermoso de su ser. En cuanto a lo más 
noble de sus seres y lo que está más próximo de lo más noble, lo 
tienen completo desde el principio. El substrato de cada uno de 
ellos no puede recibir otra forma distinta de la forma que tienen 
desde el principio. Además, sus substancias no tienen contrarios. 


65. Literalmente: «por la continuidad del movimiento» (bi-dawám al-ha- 
raka). Como para Aristóteles el movimiento del universo es eterno, no puede 
ser rectilíneo sino circular, puesto que aquél tiene un límite inicial y un límite 
final, cf. Fis., VIII, 9, 265a 29-b 1 y Met., XII, 7, 1072a 21-22. Por ello también 
la substancia de los cuerpos celestes ha de ser distinta de aquella que está consti- 
tuida por los cuatro elementos, cuyo movimiento sí es rectilíneo; esa substancia 
incorruptible y en movimiento continuo es el éter, cf. Moreau (1965: 120-123), 
y sobre la primacía del movimiento circular en Platón, pp. 73-75. Cf. Walzer, 
comentario a Madina, p. 370. 
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Los seres que estan bajo los cuerpos celestes, estan en el limite 
de la imperfección en cuanto al ser; a saber, no reciben desde el 
principio todo aquello por lo que se constituyen en substancia 
de manera completa, sino que sólo reciben las substancias que 
tienen en potencia remota, pero no en acto, porque sólo han re- 
cibido su materia primera. Por esta razón siempre tienden hacia 
aquella forma por la que se constituyen en substancia. 

La materia primera es en potencia la totalidad de las substan- 
cias que hay bajo el cielo; en tanto que son substancias en poten- 
cia, se mueven para convertirse en substancias en acto. Llega a 
sucederles que desde su ser posteriores, su ir detrás? y desde la 
bajeza de su ser no pueden dirigirse y tender espontáneamente a 
su perfección a no ser por un motor externo. Su motor externo 
es el cuerpo [55] celeste y sus partes, y luego el intelecto agente. 
Ambos conjuntamente perfeccionan la existencia de las cosas que 
hay bajo el cuerpo celeste. De la substancia, naturaleza y opera- 
ción del cuerpo celeste se sigue necesariamente y en primer lugar 
el ser de la materia primera. Después de eso, da a la materia pri- 
mera todo aquello en cuya naturaleza, posibilidad y disposición 
consiste recibir de las formas el ser? de lo que es engendrado. 


[3. Del intelecto agente] 


El intelecto agente está destinado por su naturaleza y substan- 
cia a velar por todo lo que le prepara y le da el cuerpo celeste. 
Cualquier cosa procedente de él que pueda recibir de cualquier 
manera la liberación y separación de la materia, el intelecto tien- 
de a liberarla de la materia y de la privación, y ella llega a estar 
en un grado más cercano al suyo. Así, los inteligibles que están 
en potencia se convierten en inteligibles en acto; y lo mismo, el 
intelecto que está en potencia se realiza como intelecto en acto. 


66. Son posteriores a los cuerpos celestes no sólo por suceder después en 
el tiempo, sino también por ser menos excelentes, nobles y perfectos que ellos. 

67. Traduzco así el masdar de la forma V de la raíz j-l-f, cuyo sentido ori- 
ginario es «ir detrás», «suceder a alguien o a algo». Recuérdese que la palabra 
califa, perteneciente a esta raíz, significa «sucesor». 

68. Traduzco aquí por «ser» no el usual wu iid, sino ká'ina, es decir, el «ser 
que es engendrado», el «ser que deviene», cf. Goichon (1938, n.? 638: 359). 
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Ninguna otra cosa, excepto el hombre, puede ser así; ésta es la 
felicidad última, que es la perfección más excelente que puede 
alcanzar el hombre?”. 

A partir de estos dos (cuerpo celeste e intelecto agente) se 
perfecciona el ser de las cosas que permanecen posteriormente 
y que necesitan ser llevadas a la existencia por aquel modo cuya 
naturaleza consiste en que por él sean llevadas a la existencia, y 
por aquel otro modo cuya naturaleza consiste en que por él per- 
manezca su existencia. 


[4. De los cuerpos celestes] 


Los cuerpos celestes son muchos y se mueven circularmente en 
torno a la tierra con diversas clases de movimientos. A todos ellos 
les es inherente la potencia del cielo primero, que es una sola; por 
eso todos ellos se mueven por el movimiento del cielo primero 
y tienen además otras potencias por las que se distinguen y dife- 
rencian sus movimientos. De la potencia"? que tienen en común 
todos los cuerpos celestes se sigue necesariamente la existencia 
de la materia primera común a todo lo que está bajo el cielo, y 
de aquellas cosas por las que se distinguen se sigue necesaria- 
mente la existencia de muchas y diversas formas en la materia 
primera’!. Por razón de la diversidad de las posiciones de unos 
de ellos respecto de otros y por razón de la diversidad de sus 
posiciones respecto de la tierra, a los cuerpos celestes les ocurre 
[56] que unas veces están más cerca y otras veces más lejos, que 
unas veces entran en conjunción y otras en oposición”?, que unas 


69. Según se desprende de Ff l-ʻaql, p. 31, Ramón Guerrero (1981: 453), 
el proceso cognoscitivo humano es un continuo perfeccionamiento ontológico 
del hombre. La contemplación de las formas puras, propia del hombre que ha 
alcanzado el grado del intelecto adquirido, representa la suprema perfección 
humana, puesto que sólo entonces el hombre se convierte en lo más cercano al 
intelecto agente. También Aristóteles estableció la felicidad humana suprema en 
la actividad intelectual, cf. Et. Nic., X, 7, 1178 a 5-8; 8, 1178 b 7-32. 

70. En Madina, p. 134, Alonso (1985: 45), habla de naturaleza (tabi‘a) 
común, en lugar de potencia (quwwa). 

71. En la misma página de Madina sostiene que de las diferencias de la 
substancia de los cuerpos celestes se sigue la existencia de muchos cuerpos. 

72. Literalmente: «que unas veces se juntan y otras se separan». 
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veces están a la vista y otras están ocultos, y les sucede también 
que unas veces van rápidos y otras veces lentos. Estas oposiciones 
no dependen de sus substancias, sino de las relaciones de unos 
con otros, de sus relaciones con la tierra o de sus relaciones con 
ambos a la vez”. 

De estas oposiciones que se dan en sus relaciones se sigue 
necesariamente la aparición en la materia primera de formas con- 
trarias”* y la aparición en los cuerpos que hay bajo el cuerpo 
celeste de accidentes contrarios y de diferencias contrarias. Ésta 
es la causa primera de las oposiciones existentes en la materia 
primera y en los cuerpos que hay bajo el cielo; a saber, que las 
cosas opuestas existen en la materia, bien desde cosas opuestas, 
o bien desde una sola cosa que no se opone en su esencia y en su 
substancia, sino que procede de la materia según modos y rela- 
ciones opuestas. Los cuerpos celestes no se oponen en sus subs- 
tancias, pero sus relaciones respecto de la materia son opuestas y 
se encuentran en ella por modos opuestos. La materia primera y 
las formas opuestas, cuya existencia sigue necesariamente a ella, 
son aquellas por las que se unen las cosas que constituyen el ser 
posible. 


[S. De los seres posibles] 


Los seres posibles son los seres posteriores que son más imperfec- 
tos en cuanto al ser, pues están mezclados de ser y de no-ser^. Es 
decir, entre lo que no puede no existir y lo que no puede existir, 
que son los dos límites extremos que están totalmente separa- 
dos”, hay algo a lo que se aplica la oposición de cada uno de estos 
dos límites: es aquello que puede existir y que puede no existir. Y 


73. Cf. Madina, p. 130; Alonso (1985: 43-44). 

74. Ibid., p. 134; Alonso (1985: 45). Al haber establecido antes cuál es el 
origen de la materia primera y ahora el de las formas, al-Farabi descubre una 
causa para la existencia de estos dos principios básicos del hilemorfismo aristo- 
télico, cf. Druart (1987: 42). 

75. Al-Farabi no utiliza aquí para «no-ser» el término “adam, sino lá wu- 
jad. 

76. Es decir, entre lo necesario (lo que no puede no existir) y lo imposible 
(lo que no puede existir). Cf. Fusúl, $$ 68-69, p. 78, donde describe estas cate- 
gorías metafísicas y los tres órdenes de cosas existentes. 
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esto es lo que está mezclado de ser y de no-ser; es el ser al que se 
opone la privación y al que también está unida una privación. La 
privación es un no-ser que puede existir. 

[57] Cuando existe lo posible, su ser es uno de los dos modos 
del existente, pues el ser posible es uno de los dos modos de ser. 
La Causa Primera, cuyo ser es por sí mismo, no sólo confiere el 
ser de lo que no puede no ser, sino también el ser de lo que puede 
no ser””, de manera que ninguno de los modos del existir llega a 
ser a menos que se lo dé. 

No pertenece a la propia naturaleza de lo posible el tener 
un solo ser realizado”*, sino que puede existir de esa manera o 
puede no existir: puede existir algo o puede existir su opuesto. 
Su situación respecto de los dos seres opuestos es una sola. Pues 
no existe por el hecho de existir este ser antes que su opuesto. 
Aquí el opuesto puede ser una privación, un contrario, o ambos a 
la vez. De aquí se sigue que existen seres opuestos a la vez; pero 
sólo pueden existir seres opuestos según una de estas tres ma- 
neras: o bien en dos momentos, o en un solo momento con dos 
aspectos diferentes, o bien existen dos cosas de las que cada una 
de ellas existe como opuesta al otro ser. Una sola cosa solamente 
puede existir como dos seres opuestos por dos modos sólo: o en 
dos momentos o en dos aspectos diferentes. 

Los seres opuestos sólo existen en virtud de las formas contra- 
rias. La realización actual de algo según uno de los dos contrarios 
es su existencia según la actualización. Aquello por lo que pueden 
existir dos seres contrarios es la materia; por la materia su ser es 
aquel que tiene sin actualizar y por la forma su ser es el que está 
actualizado. Tiene, pues, dos modos de ser: uno actualizado por 
una cierta cosa y otro sin actualizar por otra cosa. Por ello resulta 
que su ser, respecto de su materia, es una vez esto y otra aquello, 
mientras que, respecto de su forma, es solamente esto sin su con- 
trario. De aquí se sigue necesariamente que recibe los dos modos 


77. La Causa Primera es causa de la existencia de los seres necesarios por 
otro y de los seres meramente posibles, de tal manera que es causa de toda exis- 
tencia. Cf. Fackenheim (1977: 309). 

78. Mubassal es «aquello que tiene ser», «lo que se ha realizado como ser», 
por lo que es sinónimo de mawĵûd, cf. Goichon (1938, n.° 164: 78-79). 
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de ser conjuntamente, a saber, respecto de esto una vez y respecto 
de su contrario otra vez. 

[58] Lo posible es de dos modos. Uno es lo que hace posible 
que una cierta cosa sea y no sea; esto es la materia. El segundo es 
lo que hace posible que sea en sí misma y que no sea, y esto es el 
compuesto de materia y forma. 

Los seres posibles son según diversos grados. El más inferior 
de ellos es el grado de lo que no tiene ser actualizado y no es 
ninguno de los contrarios: es la materia primera. Los que están 
en el grado segundo son aquellos en los que se actualizan seres 
por medio de los contrarios que se realizan en la materia pri- 
mera: son los elementos. Cuando ellos se actualizan existiendo 
en virtud de ciertas formas, por la actualización de sus formas 
aparece en ellos la posibilidad de que existan otros seres opuestos 
también; y ello porque se convierten en materias de otras formas, 
de tal manera que, cuando esas formas se actualizan también en 
ellos, por esas segundas formas les sobreviene la posibilidad de 
que también existan otros seres opuestos en virtud de otras for- 
mas contrarias. Éstas también se convierten en materias de otras 
formas, de manera que, cuando éstas se actualizan también en 
ellos, por esas formas les sobreviene la posibilidad de que tam- 
bién existan otros seres opuestos, pues se convierten en materias 
de otras formas. Sigue así sin cesar hasta que llegan a unas formas 
en las que los seres actualizados por esas formas no pueden ser 
materias de otras formas. Las formas de estos seres son formas 
de toda aquella forma que los precede. Estos últimos son los más 
nobles de los seres posibles, mientras que la materia primera es la 
más vil de los seres posibles. 

Entre los seres intermedios también hay grados. Todo aquel 
que está más próximo a la materia primera es más vil y todo 
aquel que está más próximo a la forma de las formas es más no- 
ble. La existencia de la materia primera radica en ser [59] siempre 
para otro distinto, pues no tiene existencia por razón de sí misma 
en absoluto. Por eso, cuando no existe aquello por cuya razón ella 
ha sido hecha, tampoco existe ella; y por eso también, cuando no 
existe ninguna de esas formas, ella no existe. Se sigue, pues, que 
la materia primera no puede existir separada de una cierta forma 
en ningún momento. En cuanto a los seres cuya forma es una de 
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las formas, ellos son por razón de sí mismos siempre y no pueden 
ser hechos por sus formas en razón de otro distinto, es decir, para 
que por ellos se constituya en substancia otra cosa, ni pueden ser 
materias de otra cosa. 

Los seres intermedios han sido creados por razón de sí mis- 
mos y por razón de otro distinto. Cada uno de ellos tiene, por 
consiguiente, méritos y derechos por su materia y por su forma. 
Lo que le corresponde por razón de su materia consiste en que 
exista como otra cosa opuesta al ser que tiene ahora, y lo que le 
corresponde por razón de su forma consiste en que permanezca 
incesantemente en el ser que ahora tiene. Puesto que son dos mé- 
ritos contrarios, lo justo”? es que se realicen satisfactoriamente 
cada una de estas dos partes suyas: durante cierto tiempo existi- 
rá como una cierta cosa y luego se aniquilará y después existirá 
como una cosa contraria a ese primer ser y luego, tras permane- 
cer durante cierto tiempo, se aniquilará también y existirá como 
otra cosa contraria a la primera, y así siempre*®. 

Además, la materia de cada uno de estos seres contrarios es 
también materia de su opuesto. Cada uno de ellos tiene algo que 
es del otro y el otro tiene algo que es de aquél, puesto que sus 
materias primeras son comunes. Es como si cada uno tuviese del 
otro, bajo este aspecto, un cierto derecho que debiera pasar [60] 
del uno al otro*!. Lo justo en esto está claro: debe existir lo que 
cada uno tiene del otro y se le realice satisfactoriamente. 

Puesto que los seres posibles no tienen en sí lo suficiente para 
tender por sí mismos hacia aquello de los seres que permanece, 
ya que solamente han recibido la materia primera, y puesto que 
no los actualiza un ser que tenga lo suficiente para conservar sus 
seres por sí, ni tampoco tienen una parte de ser en su contrario 
que les posibilite por sí mismos tender a su ser completo, se sigue 
necesariamente que cada uno de ellos tiene fuera un agente que 
lo mueve y lo impulsa hacia lo que tiene y hacia lo que le conser- 
va aquel ser que se le ha actualizado. El agente primero que los 


79. Sobre esta expresión, «lo justo» (al-“adl), cf. Walzer, comentario a Ma- 
dina, p. 380. 

80. Cf. Madina, pp. 144 y 156-158; Alonso (1985: 49 y 52-53). 

81. Ibid., pp. 146 y 158-160; Alonso (1985: 50 y 53). 
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mueve hacia sus formas y se las conserva cuando se les actualizan 
es el cuerpo celeste y sus partes*?. Realiza esto de varios modos. 
Segtin uno de ellos, mediante otro intermediario y otro instru- 
mento mueve algo de ellos hacia la forma por la que existe su ser. 
Segtin otro modo, da a la materia un poder por el que ella misma 
se impulsa espontáneamente y se mueve hacia la forma por la que 
existe su ser. Según otro modo, da un poder a una cierta cosa y 
por ese poder esa cosa mueve a otra distinta hacia la forma por la 
que existe el ser de esa otra. Y según otro modo, da a una cierta 
cosa un poder por el que esa cosa da a otra cosa un poder por el 
que esa otra mueve a una cierta materia hacia la forma cuya na- 
turaleza es existir en la materia. En este proceso, la materia se ha 
movido por mediación de dos cosas. Y así el impulso del ser hacia 
la materia se da por tres cosas y más segün este orden. 

De la misma manera también da a cada uno aquello por lo 
que conserva su ser. O establece junto a su forma, por la que exis- 
te [61] su ser, otro poder, o bien establece aquello por lo que se 
conserva su ser en otro cuerpo externo; se conserva su ser por el 
hecho de que se conserva ese otro cuerpo establecido para eso. 
Ese otro es el que sirve a aquél conservándole su ser. Le conserva 
su ser bien por el servicio de un único cuerpo para él, bien por 
la mutua cooperación de varios cuerpos preparados para que por 
ellos se conserve su ser. A muchos de esos cuerpos se les unen 
además otras fuerzas por las que actáan desde las materias seme- 
jantes a las suyas, porque les dan formas semejantes a las formas 
que tienen. 

Unas veces a estas materias las encuentra casualmente el agen- 
te estando en ellas los contrarios de aquellas formas hacia las 
cuales es condición del agente el moverlas; para que suceda esto 
necesita otra potencia por la que desaparezcan esas formas con- 
trarias. Y puesto que no es imposible que otro contrario distinto 
actúe en él de la misma manera que él actúa en otro contrario, 
pues busca destruirlo de la misma manera que busca destruir al 
OtrO, se sigue necesariamente que hay en ése otra potencia que se 
opone a aquel contrario que busca destruir su ser. Aquello por lo 


82. Recuérdese que para al-Farabi el cuerpo celeste es el que da y prepara 
la materia para que el intelecto agente la informe. 
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que desaparece el otro contrario y termina su forma por la que 
existe su ser, es una potencia que está en él mismo unida a su 
forma por la que existe su ser. Otras veces esa potencia está en 
otro cuerpo fuera de él mismo, y ése es un instrumento o algo de 
lo que se sirve para extraer de los contrarios de aquel cuerpo la 
materia preparada para él*; un ejemplo de esto son las víboras: 
esta especie de animal es un instrumento de los elementos o algo 
que les sirve para extraer de los restantes animales las materias 
de los elementos. Asimismo, la potencia por la que el contrario 
actáa desde las materias que le son semejantes en la especie, unas 
veces está unida con su forma en un solo cuerpo y otras está en 
otro cuerpo fuera de él mismo; un ejemplo es el semen del animal 
macho, que es instrumento suyo. Estas potencias son también 
formas en los cuerpos que tienen esas potencias. Los ejemplos de 
estas cosas son por otras distintas, es decir, que son hechas para 
ser [62] instrumentos o algo que sirve a otras distintas. Cuan- 
do estos instrumentos están unidos con las formas en un solo 
cuerpo, son inseparables, y cuando están en otros cuerpos, son 
instrumentos separados. 

Cada uno de estos seres tiene un mérito por razón de su ma- 
teria y otro por razón de su forma. Lo que merece por su materia 
es que exista el contrario del ser que tiene. Lo que merece por su 
forma es que exista el ser que tiene, bien por sí mismo solamente, 
bien que exista por su forma a causa de otro distinto, bien que 
su mérito sea por su forma en tanto que tiene otra cosa distinta, 
es decir, en tanto que tiene otra cosa hecha por causa de él, bien 
que tenga una sola especie en la que se den ambas cosas a la vez, 
esto es, que sea por sí mismo y que sea por otro; de él procede 
una cosa que existe por sí mismo y otra cosa que es utilizada por 
razón de otro. Lo que es por razón de otro por su forma o es ma- 
teria suya o es instrumento o algo que le sirve. Aquello otro que 
es hecho por razón suya es aquello que ha sido hecho por razón 
de él o bien materia suya o bien instrumento o algo que le sirve. 

Desde los cuerpos celestes y desde sus diferentes movimien- 
tos se actualizan primeramente los elementos, luego los cuerpos 
pétreos, luego las plantas, luego los animales irracionales, y lue- 


83. Madina, pp. 160-162; Alonso (1985: 53). 
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go el animal racional**. Los individuos de cada especie de ellos 
aparecen según múltiples e innumerables clases de potencias. A 
continuación, estas potencias que se han puesto en cada una de 
sus especies no son suficientes para actuar o para conservar el ser 
de ellos, sino que también los cuerpos celestes, con sus distintas 
clases de movimientos, ayudan a unos sobre otros y obstaculizan 
la acción de unos contra otros según cambio y sucesión*. De 
manera que, cuando uno ayuda en un determinado momento a 
su contrario, en otro momento le obstaculiza y entonces su con- 
trario le ayuda [63] a él, como, por ejemplo, el calor o el frío que 
aumentan o disminuyen en aquello cuya naturaleza consiste en 
hacer o padecer por el calor o por el frío, pues unas veces los ha- 
cen aumentar y otras los hacen disminuir. Algunos de los cuerpos 
que están bajo ellos por razón de su compartir la materia primera 
y muchas de las materias próximas, y por ser similares las formas 
de algunos y ser contrarias las formas de otros, comienzan a ayu- 
dar a otros y algunos de ellos obstaculizan a otros, al máximo, 
al mínimo o de modo intermedio, según la semejanza y contra- 
riedad de sus potencias. Lo contrario obstaculiza y lo semejante 
ayuda. Estas acciones se entremezclan y se combinan en los seres 
posibles y de ello resultan muchas mezclas. Sin embargo, en sus 
conjunciones se procede según armonía, equilibrio y proporción 
por lo que a cada uno de los seres se le realiza la parte que le 
corresponde de ser por naturaleza, según su materia, según su 
forma o según ambas cosas a la vez. Lo que es según su forma, es 
por sí mismo, por otro o por ambos a la vez. El animal racional, 
en tanto que es según su forma, no es por razón de cualquier otra 
especie ni a la manera de materia, ni a la manera de instrumento 
y servicio. 

En cuanto a lo que está bajo ellos, cada uno de ellos por razón 
de su forma o es solamente por otro o se unen en él ambas cosas a 
la vez: existe por sí y existe por otro. Lo justo es que se satisfagan 
por naturaleza sus dos partes a la vez. Cada una de estas cosas 
procede según lo igual, lo más o lo menos. El ser engendrado se- 


84. Madina, pp. 140-142; Alonso (1985: 47-48). 
85. Cf. comentario de Walzer, Madina, p. 379. Cf. Druart (1981: 38); Booth 
(1983: 98-99). 
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gún lo menos es aquel que sigue necesariamente la naturaleza de 
lo posible y no se le añade [64] nada extraño. De este modo y por 
esta manera los seres posibles dominan y gobiernan su asunto. 
En ellos la justicia sucede de manera que para cada ser posible se 
realiza su parte de ser según su mérito. 

Unas veces los cuerpos celestes actúan en aquellas cosas en 
que hay potencias agentes y conservadoras, después que en ellas 
las potencias han realizado acciones contrarias a las potencias y 
les impiden recibirlas. De la misma manera, éstas impiden recibir 
la acción de una de ellas en otra, pues una de ellas es demasiado 
débil para la otra. Aquellos seres posibles en los que hay poten- 
cias agentes pueden no actuar o bien por su debilidad, o porque 
le obstaculizan sus contrarios, o por la potencia de sus contrarios, 
porque sus contrarios le ayudan fuera de cosas semejantes a ellos, 
o bien porque la acción del agente se lo impide con otro obstácu- 
lo contrario de otra manera**, 

Los cuerpos celestes pueden no actuar ni que de ellos resulte 
para los sujetos que están por debajo suyo una acción, no por 
razón de una fatiga que tengan por sí mismos, sino por la imposi- 
bilidad de sus sujetos de recibir sus acciones o porque otro agente 
de los seres posibles ayude y fortalezca a sus sujetos. Pues cierta- 
mente cuando los seres posibles reciben potencias desde el prin- 
cipio y dejan de actuar unos sobre otros, pueden ser contrarias o 
ser semejantes a las acciones de los cuerpos celestes. Los cuerpos 
celestes, después de concederles esas potencias, son los que les 
ayudan o los que les obstaculizan. 

El ser de algunos de estos cuerpos posibles que existen por 
naturaleza es por sí mismo y no se utiliza para otra cosa ni de él 
procede acción alguna. El ser de otros de ellos está preparado 
para que de él proceda una cierta acción en sí mismo o en otro. 
Y el ser de otros de ellos está preparado para recibir la acción de 
otro. De aquel que ha sido hecho por razón de sí mismo y no 
por razón [65] de otra cosa cualquiera, procede una cierta acción 
a la manera de emanación de su ser para la existencia de otra 


86. Los cuerpos celestes dan potencias a los seres posibles, y luego estos 
quedan libres para actuar, si pueden. De aquí que el proceso causal que opera 
en nuestro mundo sea un proceso mediato. Cf. Druart (1981: 40-41). 
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cosa. Cuando todos éstos estan en un estado del ser, en el que 
su naturaleza consiste en que de ellos proceda aquella cosa que 
debe proceder de ellos sin obstáculo alguno perteneciente a ellos 
mismos, entonces ese estado que pertenece a su ser es su perfec- 
ción última, ejemplo de lo cual es el estado de la vista cuando ve. 
Y cuando están en un estado del ser, en el que su naturaleza no 
consiste en que de ellos proceda aquello que debe proceder de 
ellos sin pasar a una existencia más excelente que la que ahora 
tienen, entonces ese estado es su perfección primera, ejemplo de 
lo cual es la relación que hay entre la situación del escribiente 
que está dormido para escribir y su situación al escribir, que es su 
oficio, o también como la relación que hay entre su situación para 
escribir cuando está fatigado y está descansando de la fatiga, y su 
situación al escribir cuando está escribiendo?". 

Cuando algo es según su perfección última y es tal que de su 
naturaleza debe proceder una acción, entonces su acción no es 
posterior a él, pues se realiza en su momento sin tiempo. Una 
cierta acción, que es según su perfección última, sólo es posterior 
por un impedimento fuera de su esencia, como por ejemplo lo 
que impide a la luz del sol [iluminar] algo oculto por un muro. 
Las cosas separadas de la materia son por sí mismas desde el prin- 
cipio según sus perfecciones últimas y ninguna parte de ellas se 
divide en dos estados: uno en el que estén según su perfección 
primera y otro según su perfección última. Puesto que no tienen 
contrarios ni substratos de éstos, no tienen obstáculo en modo 
alguno; por eso sus acciones no son posteriores a ellas. 

Los cuerpos celestes son en sí mismos según sus perfecciones 
últimas. La acción que de ellos procede primero es la actualiza- 
ción de sus volúmenes, magnitudes, figuras y restantes cosas que 
tienen pertenecientes a lo que no les cambia. La acción que de 
ellos procede en segundo lugar son sus movimientos y ésta es su 


87. En Falsafat Aristútális, p. 123, afirma acerca de esta perfección prime- 
ra que está aún en potencia. Recordemos la distinción que había establecido 
al-Kindi en Sobre el intelecto, Al-Kindi (1950: 353-358, trad. Ramón-Tornero 
[1986: 150-152]), donde habla de un tercer intelecto, que sería el intelecto en 
acto como perfección primera, y de un cuarto intelecto, que sería el intelecto 
como perfección última; cf. Ramón Guerrero (1981: 279-300). Cf. también 
Walzer, comentario a Madína, pp. 408 y 416. 
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acción realizada desde su perfección última. No hay oposición 
en ellos ni tienen contrarios fuera, por lo que su movimiento no 
cesará nunca. 

[66] Los cuerpos posibles unas veces son según sus perfec- 
ciones primeras y otras según sus perfecciones últimas. Y puesto 
que cada uno de ellos tiene un contrario, sus acciones son pos- 
teriores a él por estas dos causas a la vez o por una de ellas. Del 
escritor no procede una acción si está dormido, si está ocupado 
con otra cosa, si las letras de la escritura no le vienen a su me- 
moria en ese momento, o si todas ellas le vienen completamente 
pero tiene un obstáculo exterior. El objetivo del ser de todos és- 
tos es que sean según sus perfecciones últimas. Sólo de lo que es 
por naturaleza y no por violencia según su perfección primera 
procede la perfección última, o porque es medio hacia ella o por- 
que está preparado para ella, como el sueño y el descanso para el 
animal tras las fatigas del trabajo, con los que recobra la fuerza 
para trabajar. 

Además, también éstos por su imperfección llegan a ser insu- 
ficientes en sí mismos para que se les actualicen sus perfecciones 
sin la existencia de otros seres fuera de ellos mismos, pertene- 
cientes al resto de las otras categorías. Y esto es así porque tienen 
volúmenes, figuras, posiciones y otras categorías como dureza, 
suavidad, calor, frío y otras distintas. Muchas especies de estos 
cuerpos son aquellos individuos que están bajo cada especie de 
ellos, cuya constitución se debe a partes semejantes y cuyas figu- 
ras no están determinadas, como los elementos y los minerales. 
Sus figuras solamente son en virtud de lo que sucede por la acción 
de su agente, o en virtud de la figura de las cosas que les rodean. 
De la misma manera, las magnitudes de sus volúmenes son inde- 
terminadas, pero no son infinitas en tamaño. Sus partes unas ve- 
ces se unen y otras se separan. Cuando algunas de ellas se unen en 
un solo lugar, son contiguas; mientras que otras, cuando se unen, 
sólo son tangentes, pero no contiguas. Su disyunción y contigüi- 
dad no se dan por un orden determinado, sino que tienen lugar 
de acuerdo al agente de su unión y separación. Por esto los que 
están en cada especie de ellos no están aislados necesariamente 
unos de otros, sino que eso tiene lugar en ellos como [67] sucede. 
Porque sus perfecciones se actualizan aunque esos accidentes es- 
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tén en ellos según cuál sea el estado de lo que sucede. Estas cosas 
en ellos proceden de lo posible según lo igual. 

Las plantas y los animales son tales que en cada una de sus 
especies están aislados por naturaleza unos de otros, quedando 
solos con un ser que no es el ser de otro. Por eso sus individuos 
son varios por naturaleza; cada uno de ellos está compuesto de 
partes desemejantes, limitadas en número, y cada una de sus par- 
tes está delimitada por el volumen, la figura, la cualidad, la posi- 
ción y el grado. 

Los géneros de las cosas posibles suyas son grados en el ser, 
según lo que hemos dicho. El más inferior de ellos es el que ayuda 
al más elevado según el ser posible de cada uno de ellos. Los ele- 
mentos son los que ayudan a todos los demás con todas sus partes 
de tres maneras: al modo de la materia, al modo de servicio y al 
modo de instrumento. Los minerales ayudan al resto, no por toda 
especie de ellos ni por cada clase de ayuda, sino que una especie 
de ellos ayuda a la manera de materia, otra especie a la manera 
de servicio, como la montaña que ayuda a la generación de las 
aguas que fluyen desde las fuentes, y otra especie a la manera de 
instrumento. Las especies de las plantas ayudan a los animales 
con estos tres modos. Y, de la misma manera, los animales irra- 
cionales ayudan al animal racional con estos tres modos: unos le 
ayudan a la manera de materia, otros a la manera de servicio y 
otros a la manera de instrumento. 

El animal racional, puesto que no hay otro género de posibles 
más excelente que él, no [68] ayuda de ninguno de los modos a 
otra cosa más excelente que él: por la razón? no es materia de 
nada en modo alguno ni para lo que está por encima de él, ni 
para lo que está bajo él, ni es instrumento para otra cosa distinta, 
ni por naturaleza es sirviente de otra cosa en absoluto. En tanto 
que es racional ayuda, por medio de la razón y de la voluntad y 
no por naturaleza, a aquellos otros posibles que son iguales a él, 
uno a otro. Pero esto no lo explicaremos ahora. Sin embargo, a 
veces realiza acciones que accidentalmente hacen de servicio para 
muchas cosas naturales, como canalizar al agua, plantar árboles, 
sembrar granos, asistir al parto de los animales, pastorearlos y 


88. El término que utiliza aquí es nutq. 
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otras cosas semejantes. Pero de él no procede por naturaleza nada 
que sirva a otra especie salvo a la suya, ni tampoco tiene nada por 
lo que sirva a otra especie distinta, ni nada de él es instrumento 
de otra especie en modo alguno. Por lo que se refiere a lo que 
sirve de ayuda de los géneros de las cosas posibles mas nobles a 
las más inferiores, como hemos dicho, nada del animal racional 
sirve ni ayuda a las especies que estan bajo él en modo alguno, y 
eso por su forma. Esto debe ser comprendido por nosotros para 
que sirva de ayuda de unas especies a otras?”, 

Los animales irracionales, en tanto que animales, no son ma- 
teria de otra cosa más imperfecta que ellos en absoluto. Pues, por 
su forma nada de ellos es materia de las plantas. Por lo que se 
refiere a la manera de servicio o de instrumento, no es imposible, 
sino que algunos animales son hechos por naturaleza para servir 
a los elementos, por el hecho de que les descomponen las cosas 
que están alejadas de ellos, como los animales que están dotados 
de venenos hostiles por naturaleza para las demás especies de 
animales que son hostiles al resto de las especies de animales. Por 
ejemplo, las víboras, que sirven a los elementos con sus venenos, 
por el hecho de que les descomponen las especies de los anima- 
les. Y de la misma manera los venenos que hay en las plantas, 
pues a menudo éstos son venenos por relación, y así la especie 
sirve para dos cosas. Se debe saber que los animales depredadores 
no son como las víboras, pues el veneno de las víboras no sirve de 
alimento a los restantes animales, sino que son hostiles [69] por 
naturaleza a todas las especies de animales y su fin es aniquilarlos. 
En cuanto a los depredadores, su devorar no es por hostilidad 
natural, sino para procurarse su alimento, mientras que las víbo- 
ras no son así. En cuanto a los minerales, en tanto que tales, no 
son materia de los elementos, sino que les ayudan a la manera de 
instrumento, como la montaña para la generación del agua. 

Hay algunas especies de animales y de plantas que no pueden 
obtener lo que les es necesario si no es por la asociación” en 


89. El hombre comparte la vida animal, pero, por naturaleza, actúa por sí y 
es fuente de bienes y males voluntarios, como dirá más adelante, pp. 73-74 del 
texto árabe. 

90. Ijtimá'. Aparece aquí por vez primera este término del que hará amplio 
uso para referirse a la agrupación de individuos en una comunidad. La palabra 
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comunidad de unos de sus individuos con otros. Otras pueden 
alcanzar lo necesario aunque cada uno de ellos esté aislado de 
los otros, pero no obtienen el más excelente de sus estados sino 
por la asociación de unos individuos con otros. Otras perfeccio- 
nan para cada uno de sus individuos sus asuntos necesarios y lo 
más excelente, aunque estén aislados unos de otros; sin embargo, 
cuando se reúnen, unos no impiden a los otros obtener algo de lo 
que les pertenece. Y otras, cuando se reúnen, unos se impiden a 
los otros o lo necesario o lo más excelente de sus asuntos. Por esta 
razón, hay especies de animales cuyos individuos están aislados 
los unos de los otros siempre para todos sus asuntos, incluso para 
engendrar, como muchos de los animales marinos. Hay otras que 
no se aíslan unos de otros sino sólo para engendrar. Y hay otros 
que no se aíslan unos de otros en la mayor parte de las situacio- 
nes, como las hormigas y las abejas y otros muchos distintos, 
como los pájaros que se alimentan y vuelan en bandada”. 


árabe parece traducir la koinonia de Et. Nic., VII, 11, 1160 a 28. Cf. Walzer, 
comentario a Madina, p. 430. 
91. Cf. Druart (1981: 42-43). 
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[I. De las asociaciones propias de las ciudades] 


El hombre pertenece a aquella especie de animales que no puede 
consumar sus asuntos necesarios ni alcanzar el mejor de sus esta- 
dos si no es por su asociación en comunidades en un solo territo- 
rio. Algunas comunidades humanas son grandes, otras medianas 
y otras son pequeñas. La comunidad grande es la comunidad de 
muchas naciones, que se asocian y cooperan mutuamente; la me- 
diana es la nación; la pequeña es la que ocupa el espacio de la 
ciudad. Estas tres son las comunidades perfectas. La ciudad es, 
pues, el primer grado de las comunidades perfectas. Las asocia- 
ciones en aldeas, barrios, calles y casas son imperfectas. La más 
imperfecta de ellas es la asociación en casa, que es una parte [70] 
de la asociación en calle; la asociación en calle es una parte de la 
asociación en barrio, y ésta, a su vez, es una parte de la asociación 
en ciudad. Las asociaciones en barrios y aldeas existen por razón 
de la ciudad; sin embargo, la diferencia que hay entre ellas radica 
en que los barrios son parte de la ciudad, mientras que las aldeas 
están al servicio de la ciudad. La comunidad propia de la ciudad 
es una parte de la nación y la nación se divide en ciudades”. 

Las comunidades humanas absolutamente perfectas se divi- 
den en naciones. Una nación se diferencia de otra por dos cosas 


92. Madina, pp. 228-230; Alonso (1985: 82-83). Milla, p. 43. 
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naturales: hábitos y rasgos de carácter naturales, y por una ter- 
cera cosa convencional, que, sin embargo, tiene un cierto fun- 
damento en las cosas naturales: se trata del lenguaje, es decir, la 
lengua con la que las gentes se expresan”. Hay unas naciones que 
son grandes y otras que son pequeñas”, 

La causa primaria natural de la diferencia de las naciones en 
estos asuntos consiste en varias cosas. Una de ellas es la diferencia 
de las partes de los cuerpos celestes que están frente” a ellos, a 
saber, la esfera primera y la esfera de las estrellas fijas, y luego la 
diferencia de las posiciones de las esferas inclinadas respecto a las 
partes de la tierra y la cercanía o lejanía que les adviene. Se sigue 
de esto la diferencia de las partes de la tierra que son los terri- 
torios de las naciones. Desde el principio, esta diferencia resulta 
sólo de la diferencia de las partes de la esfera primera que está 
frente a ella, de la diferencia de la esfera de las estrellas fijas que 
está frente a ella y de la diferencia de las posiciones de la esfera 
inclinada respecto a ella. 


93. Ibid., p. 296; Alonso (1985: 116-117). Son de notar estos rasgos por 
los que se diferencia una nación de otra. En Madina los pone en boca de los 
antiguos. Aquí también parece expresarlos como una opinión, a la que opone 
las, según él, verdaderas causas de la diferenciación de las naciones. 

94. Todos estos párrafos parecen estar inspirados por la Política de Aristó- 
teles, como señala Wolfson (1936: 369-370 y 1973: 551-552). En Polit., II, 2, 
1261a 24-29, Aristóteles habla de tres clases de asociaciones: la alianza militar 
(summachia), la nación (ethnos) y la ciudad (polis). Aristóteles afirma que el fin 
de la primera es el mutuo auxilio (Boétheia), una asociación que parece corres- 
ponder a la comunidad grande de al-Farabi, puesto que el fin de ésta también es 
la mutua cooperación (tata'áwan). Por otra parte, en Polit., I, 1 y 2, Aristóteles 
habla de la ciudad como comunidad perfecta, compuesta por casas y aldeas o 
distritos. Todo esto plantea de nuevo el problema del conocimiento que los ára- 
bes pudieron tener de esta obra aristotélica. Sobre esta cuestión cf. Pines (1975: 
150-160). Recordemos que al-Farabi, en Ibsá, p. 96, trad. p. 70, cita la obra de 
Aristóteles de la siguiente manera: «Esto está en el libro Política (Kitab Bülítiqa), 
que es el libro de la Política (Kitáb al-siyása) de Aristóteles». Sin darnos razón 
de ello el traductor medieval latino, Gerardo de Cremona, identifica esta obra 
con la Ética: «Et hoc quidem est in libro qui Politica dicitur, et est liber Ethice 
Aristotilis», p. 170. 

95. El término utilizado aquí, tusámitu, pertenece a la radical de la que 
derivan los términos astronómicos «acimut» y «cénit». 
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De la diferencia de las partes de la tierra se sigue la diferencia 
de los vapores que ascienden desde la tierra”: como todo vapor 
surge de un suelo, se asemeja a ese suelo. De la diferencia del 
vapor se sigue la diferencia del aire y la del agua, pues en cada 
sitio el agua sólo se genera de los vapores que están bajo el suelo 
de ese sitio; y el aire de cada sitio está mezclado con el vapor que 
asciende hasta él desde el suelo. [71] De la misma manera, de la 
diferencia de la esfera de las estrellas fijas y de la esfera primera, 
que están frente a ella, y de la diferencia de las posiciones de las 
esferas inclinadas se sigue la diferencia del aire y la del agua. De 
éstas diferencias se siguen también las diferencias de las plantas 
y de las especies de animales irracionales, y así son diferentes los 
alimentos de las naciones. De las diferencias de sus alimentos se 
siguen las diferencias de las materias y del semen de que están 
formados los hombres que vienen en pos de los que ya han muer- 
to. Y de esto se siguen las diferencias de los hábitos naturales y de 
los rasgos de carácter. Y, además, la diferencia de las partes del 
cielo que están frente a ellos es causa de la diferencia de los hábi- 
tos naturales y de los rasgos de carácter de una manera diversa a 
la que ya se ha mencionado antes. Y así también la diferencia del 
aire es causa de diferencias en los hábitos naturales y rasgos de 
carácter de una manera diversa a la que ya se ha mencionado an- 
tes. De la colaboración y combinación de estas diferencias surgen 
diferentes mezclas, por las que se diferencian los hábitos natura- 
les y los rasgos de carácter de las naciones. De esta manera y por 
esta vía estas cosas naturales se ajustan, se vinculan unas con otras 
y ocupan sus grados respectivos; hasta este punto contribuyen los 
cuerpos celestes en el perfeccionamiento de estas cosas”. 

Después de esto, las otras restantes perfecciones no pertene- 
cen a los cuerpos celestes el darlas, sino que esto es propio del 


96. La expresión «los vapores que ascienden desde la tierra» se encuentra 
literalmente, aunque en singular, en la versión árabe de los Meteorologica de 
Aristóteles, realizada por Yahya b. al-Bitriq a comienzos del siglo Ix, ed. Petraitis 
(1967: 98:1), que corresponde aproximadamente a Meteor., III, 6, 378a 15-20. 
Sobre esta obra en el mundo árabe, cf. García-Junceda (1981: especialmente 
pp. 47-63) y Baffioni (1980). 

97. Sobre la influencia de los cuerpos celestes en el desarrollo del devenir, 
cf. Walzer, Madina, pp. 379-380 y Druart (1981). 
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intelecto agente; pero éste no puede dar las restantes perfeccio- 
nes a otra especie que no sea el hombre. Al darlas al hombre, el 
intelecto agente hace como los cuerpos celestes. En primer lugar 
da al hombre una facultad y un principio con el que de manera 
espontanea tiende, o puede tender, hacia las otras restantes per- 
fecciones. Ese principio consiste en los primeros conocimientos 
y en los primeros inteligibles [72] que se actualizan en la parte 
racional del alma. 

Sólo le da esos conocimientos e inteligibles, en primer lugar, 
después de que se haya actualizado previamente en el hombre la 
parte sensitiva del alma y la parte apetitiva, por la que existen 
deseos y aversiones que siguen a la parte sensitiva; los instrumen- 
tos de estas dos facultades pertenecen al cuerpo. Por ambas se 
actualiza la voluntad; al principio, la voluntad sólo es un deseo 
que procede de una sensación; el deseo se realiza por la parte 
apetitiva, mientras que la sensación tiene lugar en la parte sen- 
sible?*. Y, en segundo lugar, después de que se actualice la parte 
imaginativa del alma y el deseo que le sigue, se realiza entonces 
una segunda voluntad después de la primera y esta voluntad es un 
deseo que procede de un acto de imaginación. Una vez que se han 
actualizado estas dos, pueden existir los primeros conocimientos 
que desde el intelecto agente se actualizan en la parte racional. Y 
entonces tiene lugar en el hombre una tercera clase de voluntad: 
el deseo que procede de la razón; ésta es la que se conoce propia- 
mente por el nombre de libre arbitrio. Ésta es la que pertenece 
específicamente al hombre, con exclusión de los demás animales. 
Por ella el hombre puede hacer lo laudable o lo condenable, lo 
noble o lo vil y por causa de ella existe la recompensa y el castigo. 
Las dos primeras voluntades sólo pueden existir en los animales 
irracionales. Cuando la tercera se realiza en el hombre, por ella 
puede tender o no hacia la felicidad, y por ella puede hacer el 
bien y el mal, lo noble y lo vil. 


98. Lavoluntad (iráda) es el apetito que sigue a una sensación o a un acto de 
la imaginación. Correspondería a la Boulésis griega, frente al ijtiyár o proaíresis, 
que sería la elección consciente, el libre arbitrio, del que habla líneas más abajo. 
Cf. Madina, p. 204; Alonso (1985: 71); Falsafat Aristátális, p. 131:1-9. En la 
versión árabe de Et. Nic., iráda traduce el griego Bouléma, Aristóteles (1979: 
86: 15), correspondiente a Et. Nic., II, 1, 1103b 4. 
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[II. De la felicidad] 


La felicidad es el bien absoluto”. Todo lo que es útil para alcan- 
zar y obtener la felicidad, es igualmente un bien, aunque no por 
sí mismo sino por razón de su utilidad para la felicidad; y todo 
lo que aparta de la felicidad de cualquier manera es un mal ab- 
soluto. El bien que es útil para alcanzar la felicidad es algo que 
puede existir por naturaleza o por voluntad; el mal que aparta de 
la felicidad es algo [73] que puede existir por naturaleza o por 
voluntad. De ello, lo que es por naturaleza solamente lo dan los 
cuerpos celestes, pero no por su intención de auxiliar al intelecto 
agente en su objetivo ni por su intención de oponerse a él; pues, 
cuando los cuerpos celestes dan algo útil al objetivo del intelecto 
agente, no se debe a que quieran auxiliarlo en eso, ni cuando las 
cosas naturales se oponen a su objetivo se debe a que los cuerpos 
celestes quieran oponerse al intelecto agente en eso; al contrario, 
pertenece a la substancia de los cuerpos celestes dar todo lo que se 
debe recibir en la naturaleza de la materia, sin preocuparse por lo 
que sea útil ni perjudicial para el objetivo del intelecto agente. Por 
eso, no es imposible que en el conjunto de lo que se realiza desde 
los cuerpos celestes para el objetivo del intelecto agente haya unas 
veces cosas apropiadas y otras veces cosas contrarias. 

El bien y el mal voluntario son algo noble y vil respectiva- 
mente; sólo proceden propiamente del hombre. El bien volun- 
tario sólo surge por una única vía, a saber, porque las facultades 
del alma son cinco: racional teórica, racional práctica, apetitiva, 
imaginativa y sensitiva. La felicidad, que sólo el hombre puede 
entender y percibir, es conocida por la facultad racional teórica y 
no por ninguna de las otras facultades; la conoce cuando utiliza 
los primeros principios y conocimientos, que el intelecto agente 
le da. Cuando la conoce, entonces la desea por la facultad apeti- 
tiva; luego reflexiona por medio de la facultad racional práctica 
sobre lo que debe hacer para alcanzarla y hace aquellas acciones, 
que ha descubierto por la reflexión, con los instrumentos de la 
facultad apetitiva. Las facultades imaginativa y sensitiva auxilian 
y obedecen a la racional y le ayudan a incitar al hombre a hacer 


99. Cf. Et. Nic., I, 7, 1079b 1-20. 
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las acciones por las que obtiene la felicidad; entonces, todo aque- 
llo que surge del hombre será bueno. De esta única manera surge 
el bien voluntario. 

[74] En cuanto al mal voluntario, aparece por lo que ya he 
dicho. Ni la imaginativa ni la sensitiva perciben la felicidad; y la 
facultad racional tampoco percibe la felicidad en toda situación, 
sino sólo cuando tiende a aprehenderla. Existen muchas cosas 
que el hombre se imagina que deben ser el objeto y el fin de la 
vida, tales como lo placentero y lo útil, el honor y otras semejan- 
tes. Cuando el hombre se muestra remiso en perfeccionar la parte 
racional teórica, no percibe la felicidad, pero, como tiende hacia 
ella, erige como fin al que dirigirse en su vida otra cosa distinta 
de la felicidad, sea lo útil, lo placentero, la dominación o el ho- 
nor; los desea ardientemente por medio de la facultad apetitiva, 
reflexiona con la facultad racional práctica para descubrir cómo 
obtener ese fin, y se sirve de los instrumentos de la facultad apeti- 
tiva para hacer lo que ha descubierto, mientras que las facultades 
imaginativa y sensitiva le ayudan en ello; entonces todo lo que 
acontece es un mal. De la misma manera, cuando el hombre per- 
cibe y conoce la felicidad, pero no la establece como su deseo y 
fin, no la desea o lo hace de manera débil, establece como fin de 
su vida otra cosa distinta de la felicidad y se sirve de las demás 
facultades para obtener ese fin; también entonces todo lo que 
procede de él es un mal. 

Puesto que el objetivo por el que existe el hombre es alcanzar 
la felicidad, que es la perfección última que permanece como 
aquello dable a los seres posibles capaces de recibirlo, es preciso 
decir la manera por la que el hombre puede llegar a esta felici- 
dad'%, Sólo puede hacerlo cuando, en primer lugar, el intelecto 
agente le ha dado los primeros inteligibles, que son los primeros 
conocimientos. Pero no todo hombre está preparado por natura- 
leza para recibir los primeros inteligibles, porque los individuos 
humanos han sido creados por naturaleza con facultades diferen- 
tes y con distintas disposiciones. Unos no pueden recibir por na- 
turaleza ninguno de los inteligibles [75] primeros; otros pueden 
recibirlos, pero de forma distinta, como los locos; otros, en fin, 


100. Cf. Tahsil, p. 13. Mahdi (1969: 22). 
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pueden recibirlos tal como son. Estos son quienes tienen una na- 
turaleza humana sana y es propio de ellos, y no de los otros, po- 
der obtener la felicidad. 

Los hombres que disponen de una naturaleza sana tienen una 
disposición innata común por la que están preparados para reci- 
bir inteligibles comunes a todos, por los que tienden hacia asun- 
tos y acciones comunes a ellos. Pero después de eso, se diferen- 
cian y se distinguen unos de otros, pues tienen naturalezas que 
son propias de cada uno y de cada grupo. Hay quien está prepa- 
rado para recibir otros ciertos inteligibles que no son comunes 
sino propios, por los que tienden hacia un cierto género, y quien 
está preparado para recibir otros inteligibles que son válidos para 
utilizar en otro cierto género, aunque uno puede compartir con 
otro algo de lo que le es propio. Uno solo puede estar preparado 
para recibir muchos inteligibles que son válidos para algo de lo 
que pertenece a un cierto género, y otro está preparado para re- 
cibir muchos inteligibles que son válidos para todo lo que perte- 
nece a ese género. Y, de la misma manera, se distinguen y se dife- 
rencian también por las facultades con las que descubren los 
asuntos de un cierto género que consisten en ser percibidos por 
medio del descubrimiento. No es imposible que a dos se les den 
unos mismos inteligibles que sean válidos para un cierto género y 
resulte que uno de ellos está dotado para descubrir por esos inte- 
ligibles unas pocas cosas de ese género y el otro, en cambio, pue- 
de descubrir por naturaleza todo lo que pertenece a ese género. 
De la misma manera, dos pueden tener igual capacidad para des- 
cubrir las mismas cosas, pero uno de ellos es más rápido en des- 
cubrir y el otro es más lento, o que uno sea más rápido en descu- 
brir lo mejor de ese género y el otro sea más rápido en descubrir 
lo más superficial de ese género. Puede suceder también que dos 
tengan igual capacidad para descubrir con rapidez, pero que uno 
de ellos tenga además capacidad para guiar a otro y enseñarle lo 
que [76] hay que descubrir, mientras que el otro no tenga capaci- 
dad para guiar y para enseñar. Igualmente, pueden distinguirse 
por su capacidad para las acciones propias del cuerpo. 

Las disposiciones que son por naturaleza no fuerzan a nadie 
ni le obligan a hacer eso, sino que sólo son disposiciones para ha- 
cer esa cosa, para la que están preparados por naturaleza, de una 


100 


DE LA POLITICA 


manera más facil para ellos. Sin embargo, cuando uno se aban- 
dona a su conveniencia y nada de fuera le impulsa a su contra- 
rio, se precipita hacia aquello que se dice que le está preparado. 
Cuando un motor externo le impulsa hacia lo contrario de eso, 
también se precipita hacia su contrario, pero con gran dificultad 
y embarazo; sin embargo, le será fácil por la costumbre que tiene. 
Sucede también que, en aquellos que están dispuestos por natu- 
raleza para una cierta cosa, es muy difícil cambiarlos de aquello 
que tienen por naturaleza; antes al contrario, es muy posible que 
no se pueda en la mayoría de ellos, porque desde el inicio de su 
nacimiento les ha afectado una enfermedad y un padecimiento 
crónico y natural en sus mentes. 

Todas estas disposiciones, junto con aquello para lo que se 
está dotado por naturaleza, deben ejercitarse con la voluntad y 
educarse con aquellas cosas que están preparadas para ello, para 
llegar desde estas cosas a las últimas perfecciones o a las que están 
cerca de las últimas. Puede que grandes y excelentes disposiciones 
en un cierto género sean descuidadas, no se ejerciten ni se edu- 
quen con aquellas cosas que están preparadas para ello, y enton- 
ces el tiempo se hace demasiado extenso para eso y sus facultades 
se atrofian. Y puede que algunas de ellas se eduquen con cosas 
superficiales que pertenecen a ese género y entonces se adquieren 
excelentes acciones y descubrimientos para las cosas superficiales 
de ese género. 

[77] Los hombres se distinguen unos de otros por naturaleza 
en grados, de acuerdo con las diferencias de los grados de los gé- 
neros de las artes y ciencias para los que están dotados por natura- 
leza. Los que están dotados por naturaleza para un cierto género 
se distinguen según las diferencias de las partes de ese género: los 
que están dotados para una parte más superficial de ese género 
son distintos de los que están dotados para una parte más excelen- 
te. Los que están dotados por naturaleza para un cierto género o 
para una parte de ese género se diferencian también según la per- 
fección o imperfección de su aptitud. Aquellos que son iguales por 
naturaleza se distinguen además por sus diferencias para educar- 
los con las cosas para las que están dotados; de los que son educa- 
dos por igual, unos se distinguen por sus diferencias en descubrir; 
los que tienen capacidad para descubrir en un cierto género, son 
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superiores a quienes no tienen capacidad para descubrir lo que 
hay en ese género; quien tiene capacidad para descubrir muchas 
cosas, es superior a quienes tienen capacidad para descubrir sólo 
unas pocas. Estos se distinguen por las diferencias de sus facultades 
adquiridas a partir de la educación, según la excelente instrucción 
y enseñanza o según su ignorancia: los que tienen capacidad para 
una excelente instrucción y enseñanza son superiores a quienes no 
tienen en ese género facultad para descubrir. Y también, aquellos 
que están dotados de disposiciones naturales son más imperfectos 
que los que están dotados de disposiciones naturales excelentes 
en un cierto género cuando se educan en ese género, pues son 
más excelentes que quienes no se educan en algo que es propio 
de quienes poseen una naturaleza excelente; los que se educan 
con lo mejor que hay en ese género son superiores a quienes se 
educan con lo más superficial que hay en ese género. Quien es de 
excelente naturaleza en un cierto género, se educa con todo aque- 
llo que dispone por naturaleza, y entonces no sólo es superior a 
quien no es de excelente naturaleza en ese género, sino también a 
quien es de excelente naturaleza en ese género pero no se educa o 
instruye con una escasa parte de lo que pertenece a ese género!?!, 

[78] Puesto que el objetivo de que exista el hombre está en 
que consiga la felicidad última, es necesario que, para alcanzarla, 
conozca la felicidad, la establezca como fin suyo y sea objeto de 
sus miradas!%, Luego necesita conocer aquellas cosas que debe 
hacer para alcanzar por medio de ellas la felicidad, y después ha- 
cerlas. Por razón de lo que se ha dicho acerca de la diferencia de 
las disposiciones naturales en los hombres individuales, no todo 
hombre puede por naturaleza conocer espontáneamente la felici- 
dad ni las cosas que debe hacer, sino que para ello necesita de un 
maestro y de un guía. Algunos necesitan poca instrucción, mien- 
tras que otros requieren mucha. Y cuando es guiado hacia esas dos 
cosas, indudablemente ni siquiera hará aquello que ha conocido 
y hacia lo que ha sido guiado sin una motivación externa y algo 
que le impulse a ello. Así son muchos hombres. Por eso necesitan 
que alguien les dé a conocer todo eso y les impulse a hacerlo. 


101. Cf. Gómez Nogales (1985). 
102. Tahsil, p. 32. Mahdi (1969: 37). 
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Tampoco puede todo hombre guiar a otros, ni inducirlos a 
estas cosas. Quien carece de capacidad para inducir a otro hacia 
alguna cosa en absoluto ni para emplearlo en ella, sino que sólo 
tiene capacidad para hacer siempre aquello a lo que ha sido guia- 
do, no podrá ser gobernante de algo en absoluto, sino que siem- 
pre será gobernado en todo. Quien tiene capacidad para guiar a 
otro hacia una cierta cosa e inducirlo a ella o emplearlo en ella, 
en esa cosa será gobernante sobre aquel que no puede hacerla 
de manera espontánea, aunque, cuando es guiado hacia ella y 
se le da a conocer, sea capaz de hacerla y luego tiene capacidad 
para inducir a otro a esa cosa que hace y le guía y lo emplea en 
ella, entonces éste será gobernante sobre un hombre y goberna- 
do por otro. Así, el gobernante puede ser primero o puede ser 
segundo. El gobernante segundo es aquel que es gobernado por 
un hombre, mientras que él gobierna a otro. [79] Estos dos tipos 
de gobernar pueden pertenecer a un cierto género, como la agri- 
cultura, la carpintería y la medicina, o pueden estar en relación a 
todos los géneros humanos (de artes). 


[III. De las diferentes clases de ciudades] 
[1. De la Ciudad Virtuosa] 


El que es gobernante primero de manera absoluta no necesita para 
nada de hombre alguno que le gobierne, sino que a él ya se le 
han realizado en acto las ciencias y los conocimientos y no tiene 
necesidad de ningún hombre que lo guíe en algo, pues dispone 
de una excelente percepción de cada una de las cosas particula- 
res que debe hacer; también es capaz de guiar excelentemente a 
todos los otros hacia todo aquello que les ensefia, es capaz de uti- 
lizar a todo aquel que realiza alguna de las acciones para las que 
está preparado, y es capaz de determinar, definir y dirigir esas 
acciones hacia la felicidad. Esto sólo existe en quien tiene dispo- 
siciones naturales grandes y superiores, cuando su alma se une!™ 


103. Ittasála es el verbo usado aquí y en adelante. Esta unión es una cierta 
conexión, no una unión mística, cf. Walzer, comentario a Madína, pp. 409-410. 


103 


LIBRO DE LA POLITICA 


con el intelecto agente. Solamente puede lograr esto cuando se 
actualiza primeramente el intelecto pasivo y luego, a continua- 
ción, el intelecto que se llama adquirido, pues la actualización del 
intelecto adquirido consiste en la unión con el intelecto agente, 
como se dice en el Libro sobre el alma’. 

Este hombre es el verdadero rey!%, según los antiguos, aquel 
del que se debe decir que es inspirado. El hombre sólo es inspira- 
do cuando alcanza este grado, es decir, cuando no hay mediador 
entre él y el intelecto agente. El intelecto pasivo es cuasi-materia 
y sujeto para el intelecto adquirido; y éste es cuasi-materia y su- 
jeto para el intelecto agente!%, Es entonces cuando del intelecto 
agente emana al intelecto pasivo la facultad por la que puede 
ocuparse en definir las cosas y las acciones y dirigirlas hacia la fe- 
licidad. Esta efusión que procede del intelecto agente hacia el 
intelecto pasivo por mediación [80] del intelecto adquirido es la 
inspiración. Y, puesto que el intelecto agente emana del ser de 
la Causa Primera, se puede decir por esa razón que la Causa Pri- 
mera es la que inspira a ese hombre por mediación del Intelecto 
Agente!”. Y el gobierno!” de este hombre es el principal y todos 


104. Cf. antes, p. 32 del texto árabe, donde decía que la función propia del 
intelecto agente consiste en procurar que el hombre alcance la felicidad supre- 
ma, siendo ésta de carácter intelectual, como había sostenido Aristóteles en la 
Et. Nic. según ya anotamos. La referencia al Libro del alma es una alusión a De 
anima, probablemente al libro I, 1, 403a 10-11, donde Aristóteles afirma que 
«si hay algún acto o afección del alma que sea exclusivo de ella, ella podría a 
su vez existir separada», que parece inspirar el pasaje de Ff l-'agl, pp. 31-32, 
Ramón Guerrero (1981: 453-455), donde se lee que intelecto humano, en su 
perfección última, no precisa recurrir a la operación de ninguna facultad del 
alma que esté en un cuerpo ni tiene necesidad de instrumento corpóreo, preci- 
samente porque ha llegado a ser la cosa más cercana al intelecto agente. 

105. Sobre la expresión malik fi l-haqîqa, cf. Walzer, comentario a Madina, 
p. 436. Cf. Tahsil, pp. 42-43, Mahdi (1969: 46). 

106. Cf. antes, nota 29. 

107. La inspiración, por consiguiente, no es nada sobrenatural, sino que 
tiene su explicación dentro del sistema racional farabiano. Cf. Walzer (1957), 
Ramón Guerrero (1981a). 

108. El término risa traduce el arché griego en el sentido de «poder», «car- 
go público», «magistratura», tal como se usa cuando se habla de «arcontado»; 
cf. Taljis nawámis, p. 20:5. Y el término ra%s traduce archón, cf. Walzer, comen- 
tario a Madina, p. 436. 
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los otros gobiernos humanos son posteriores a él y derivan de él. 
Esto es una evidencia. 

Los hombres que estan regidos por el gobierno de este gober- 
nante son hombres virtuosos, buenos y felices. Si constituyen una 
nación, ésa es la nación virtuosa; si están congregados en torno 
a un único territorio, entonces ese territorio que reúne a todos 
bajo ese gobierno es la ciudad virtuosa. Si no están congregados 
en torno a un único territorio, sino en territorios separados cuyos 
habitantes están regidos por otros gobiernos distintos de éste, 
entonces esos hombres serán virtuosos, pero extraños!” en esos 
territorios; resulta que están separados o bien porque les sucede 
que no hay ciudad alguna en la que puedan congregarse, o bien 
porque están en una ciudad, pero les sobrevienen desgracias por 
parte del enemigo, de la peste, de la sequía, o de otras cosas, y se 
ven forzados a separarse. 

Si ocurre que algunos de estos reyes están reunidos en un 
mismo tiempo sea en una sola ciudad, sea en una sola nación, sea 
en muchas naciones, entonces todo este grupo a la vez será como 
un solo rey, porque coinciden sus preocupaciones, sus objetivos, 
sus voluntades y sus modos de vida. Si ellos se suceden uno a 
otro en el tiempo, sus almas serán como una sola alma, pues el 
segundo llevará el modo de vida del primero y el que ha de venir 
llevará el modo de vida del que le ha precedido. Y así como a uno 
de ellos le está permitido cambiar una ley que promulgó para un 
determinado momento!"”, si cree que es mejor cambiarla para 
otro momento, [81] así también el que viene a suceder al que le 
ha precedido también puede cambiar lo que promulgó el prece- 
dente, porque éste la cambiaría de haber sido testigo de la nueva 
situación. Cuando ocurre que no hay hombre con este modo de 
ser, entonces se adoptarán las leyes que dispusieron o prescribie- 
ron aquéllos, serán escritas y conservadas y la ciudad se regirá 
por ellas. El gobernante que rija la ciudad con las leyes escritas 
recibidas de los imames ya pasados, será el rey de la tradición!!!. 


109. Al final de la obra, al-Farabi habla justamente del caso contrario: de 
aquellos que no perteneciendo a la ciudad virtuosa viven en ella como «brotes». 

110. Sobre la posibilidad de cambiar las leyes, cf. Milla, pp. 48-50. Cf. Et. 
Nic., V, 10, 1137b 15-33. 

111. La utilización conjunta de los términos imám y malik al-sunna muestra 
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Cuando cada uno de los ciudadanos hace aquello que se le 
ha confiado, o porque lo conoce por su cuenta, o porque el go- 
bernante lo guía y le induce a ello, entonces esas acciones suyas 
le proporcionarán excelentes disposiciones en el alma. Pues, así 
como la perseverancia en aplicarse a realizar las acciones para es- 
cribir bien hace adquirir al hombre una excelencia en el arte de la 
escritura, que es una disposición de su alma, y cuanto más se en- 
trega a ellas tanto más excelente llegará a ser la escritura, su placer 
será mayor por la disposición resultante en su alma y el gozo de su 
alma será más intenso por esa disposición; de la misma manera, 
las acciones destinadas y dirigidas hacia la felicidad fortalecen la 
parte del alma preparada por naturaleza para la felicidad y la tor- 
nan en acto y perfecta, y, en virtud del poder que le adviene por 
el perfeccionamiento, llega a no necesitar de la materia, se hace 
independiente de ella, y no se destruye por la destrucción de la 
materia, ya que no necesita de la materia para subsistir y existir; 
entonces le adviene la felicidad'”?. 

Es evidente, por tanto, que las felicidades que sobrevienen 
a los ciudadanos se diferencian en cantidad y cualidad según la 
diferencia de las perfecciones que adquieren por las acciones pro- 
pias de la ciudad; y, según esto, también difieren los placeres que 
obtienen. Cuando el alma llega a estar separada de la materia y a 
ser incorpórea, entonces desaparecen de ella los accidentes que 
afectan [82] a los cuerpos en tanto que cuerpos. No puede de- 
cirse de ella que se mueva o que esté en reposo, sino que de ella 
deben decirse expresiones que se refieran a lo incorpóreo. Todo 
aquello con lo que se describe el cuerpo en tanto que cuerpo y 
que se aplica al alma humana, debe negarse de las almas sepa- 
radas. Comprender y concebir este nuevo estado suyo es difícil 
y no está conforme con lo habitual, de la misma manera que es 
difícil concebir las substancias que no son cuerpos ni están en 
cuerpos! P, 


claramente que al-Farabi no estaba pensando en un modelo concreto de Ciudad 
Virtuosa: ni en el Estado &i'í, ni en el Califato sunní. Cf. Walzer, comentario a 
Madína, p. 436. 

112. Madfna, pp. 260-262; Alonso (1985: 100-101). Cf. comentario de Wal- 
zer, Madina, pp. 462-463. 

113. Madina, p. 262; Alonso (1985: 101). 
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Cuando una generación ha desaparecido, sus cuerpos se han 
aniquilado y sus almas se han liberado y son felices, entonces les 
sucederán después otros hombres que ocuparán su lugar en la 
ciudad y realizarán sus acciones, y también el alma de éstos se 
liberará y, cuando se aniquilen sus cuerpos, llegarán a los grados 
de aquellos que ya han pasado de aquella generación, estarán 
junto a ellos de la manera que están juntas las cosas incorpóreas, 
y las almas que son semejantes en cada una de las generaciones 
se unirán unas con otras. Cuanto más se multipliquen las almas 
semejantes separadas y se unan unas con otras, tanto más se mul- 
tiplicará el placer de cada una de ellas. Cada vez que se les una al- 
guien de una generación posterior, el placer de quien llega ahora 
aumentará por encontrarse con los que ya habían desaparecido y 
el placer de los que ya han desaparecido aumentará por unirse a 
los que ahora vienen, porque cada una de ellas se entenderá a sí 
misma y entenderá a muchas otras que son semejantes y aquello 
que de ellas entiende de ellas aumentará al unirse los que ya han 
pasado con los que han venido después. Así, el placer de cada 
una seguirá aumentando infinitamente. Éste es el estado de toda 
generación!!*, Ésta es la felicidad última y verdadera, que es el 
objetivo del intelecto agente. 

Cuando las acciones de los habitantes de una cierta ciudad 
no son dirigidas hacia la felicidad, ellas les hacen adquirir [83] 
disposiciones del alma que son malas. Pues, así como las acciones 
para escribir, cuando son malas, proporcionan una mala escritu- 
ra, de modo similar las acciones de cualquier arte, cuando son 
malas, proporcionan al alma disposiciones malas que pertenecen 
a la clase de ese arte. Sus almas devienen entonces enfermas; y, por 
eso, sienten placer con las disposiciones que adquieren con sus 
acciones. Así como los que están enfermos de cuerpo —como, por 
ejemplo, los que tienen fiebre—, por la corrupción de sus sentidos 
sienten placer con las cosas amargas y las encuentran dulces, y 
sienten dolor con las cosas dulces y les parecen amargas a su pala- 
dar, así también las almas enfermas por la corrupción de su ima- 
ginación sienten placer con las malas disposiciones. Y así como 
entre los enfermos hay quien no se da cuenta de su enfermedad 


114. Ibid., pp. 264-266; Alonso (1985: 102-103). 
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y quien cree que está sano, y entre quienes están en esa situación 
hay enfermos que no prestan atención a las palabras del médico 
en absoluto, así también entre quienes tienen el alma enferma 
hay quien no se da cuenta de su enfermedad y cree, además, que 
es virtuoso y sano de alma, y no presta atención alguna a las pa- 
labras de un guía, de un maestro o de un corrector. Las almas de 
éstos permanecen materiales y no se perfeccionan separándose 
de la materia, de manera que, cuando se aniquila la materia, se 
aniquila también ella!'*, 

En el gobierno y en el servicio los grados de los habitantes de 
la ciudad varían según las disposiciones naturales de ellos y según 
las normas con que han sido educados. El gobernante primero es 
el que ordena los grupos y a cada hombre en cada grupo según el 
grado que merece, esto es, un grado de servicio o un grado de 
gobierno. Habrá, entonces, grados que están próximos a su gra- 
do, grados que están poco alejados del suyo y grados que están 
muy alejados del suyo. Los grados de gobierno son éstos: desde 
el grado más elevado se desciende paulatinamente hasta llegar a 
los grados de servicio en los que no hay gobierno y por debajo de 
los cuales no hay ningún otro grado. Después de haber ordenado 
estos grados, cuando el gobernante desea establecer una dispo- 
sición sobre un asunto que quiere imponer a los ciudadanos o a 
un grupo de ellos [84] e inducirlos a ella, ordena eso a los grados 
más cercanos al suyo y éstos lo transmiten a quienes dependen 
de ellos, y sigue así hasta que llega a quien está en el grado del 
servicio para ese asunto. 

Las partes de la ciudad, entonces, están vinculadas y coordi- 
nadas unas con otras y están ordenadas por la anterioridad de 
unos y la posterioridad de otros. Es semejante a los seres natura- 
les y sus grados son semejantes también a los grados de los seres 
que comienzan en el Primero y finalizan en la materia primera y 
en los elementos; su manera de estar vinculada y coordinada es 
semejante al modo en que los diversos seres se vinculan y coordi- 
nan unos con otros. Quien gobierna esta ciudad es semejante a la 
Causa Primera por la que existen los demás seres!!5. Los grados 


115. Ibid., pp. 268-270; Alonso (1985: 105-106). 
116. Este párrafo da sentido a la primera parte de este libro, los principios 
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de los seres no cesan de descender poco a poco; cada uno de ellos 
es gobernante y gobernado, hasta llegar a aquellos seres posibles 
que no tienen gobierno en absoluto, sino que son sirvientes y 
existen por raz6n de otro distinto: son la materia primera y los 
elementos. 

La felicidad solamente se alcanza al desaparecer los males, no 
sólo los voluntarios, sino también los naturales, de las ciudades y 
de las naciones, y cuando ellas adquieren todos los bienes natura- 
les y voluntarios. La función del gobernante de la ciudad, que es 
el rey, consiste en gobernar las ciudades de tal modo que se vin- 
culen y coordinen unas partes con otras y se ordenen en grados 
por los que los ciudadanos cooperen mutuamente para rechazar 
los males y adquirir bienes. Consiste también en examinar todo 
lo que dan los cuerpos celestes, lo que sea útil o conveniente de 
alguna manera o beneficioso en cierta manera para alcanzar la 
felicidad, para conservarlo y acrecentarlo, y lo que sea nocivo, 
para esforzarse en convertirlo en algo útil, y lo que no pueda con- 
vertirse en eso, para aniquilarlo o reducirlo!"". En resumen, ha de 
tratar de aniquilar todos los males y consolidar todos los bienes. 

Cada uno de los habitantes de la ciudad virtuosa necesita co- 
nocer los principios últimos de los seres, sus grados, la felicidad, 
el gobierno primero que tiene la ciudad virtuosa y los grados de 
sus gobernantes; a continuación, [85] las acciones determinadas 
que, una vez realizadas, llevan a la felicidad. Pero no han de limi- 
tarse sólo a conocer estas acciones, sino que deben ser hechas y 
los ciudadanos deben ser impulsados a hacerlas. 

Los principios de los seres y sus grados, la felicidad y el go- 
bierno de las ciudades virtuosas!** o bien son concebidos y enten- 
didos, o bien son imaginados por el hombre. Concebirlos consiste 


de los seres. Es importantísimo el paralelismo que establece entre la ciudad y el 
universo: el orden que se da en ellos es el mismo y el gobernante de la Ciudad 
ha de ser semejante al gobernante o Causa Primera de la que depende el orden 
del universo. En mi opinión, aquí está la clave para entender todo el sistema 
farabiano. 

117. Cf. Druart (1981: 40). 

118. De nuevo hallamos aquí la vinculación entre las dos partes de la obra, 
lo que prueba su unidad. Por otra parte, la utilización del plural, al-madan al- 
fádila, lleva a preguntarse si al-Fárábi sostenía la existencia de varias ciudades 
virtuosas, cf. Cruz Hernández (1986: 103, nota). 
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en que se impriman en el alma del hombre sus esencias, tal como 
existen realmente. Imaginarlos consiste en que se impriman en el 
alma del hombre sus imágenes, sus representaciones y cosas que 
los imitan. Esto es semejante a lo que ocurre en las cosas visibles, 
como por ejemplo el hombre: lo vemos a él mismo, o vemos una 
representación suya, o vemos su imagen en el agua, o vemos la 
imagen de su representación reflejada en el agua o en otras clases 
de espejos. Verlo nosotros a él mismo es como concebir el inte- 
lecto los principios del ser, la felicidad y lo demás. Ver nosotros al 
hombre reflejado en el agua o verlo en representación se parece a 
la imaginación, porque nuestro verlo en representación o refleja- 
do en el espejo es ver aquello que imita al hombre. Así también, 
cuando imaginamos estas cosas estamos en realidad concibiendo 
aquello que las imita, no concibiéndolas en sí mismas. 

La mayoría de los hombres, por disposición natural o por 
costumbre, no tiene capacidad para comprender y concebir estas 
cosas. Son aquellos a los que hay que representarles en imagen, 
por medio de cosas que los imitan, cómo son los principios de los 
seres y sus grados, el intelecto agente y el gobierno primero. Los 
significados y las esencias de éstos son unos e inmutables, mien- 
tras que las cosas que los imitan son muchas y variadas, unas más 
cercanas a lo que imitan y otras más alejadas; así también sucede 
en los objetos visibles: la imagen del hombre reflejada en el agua 
es más cercana al hombre real que la imagen de la representación 
del hombre reflejada en el agua. Por ello, es posible imitar estas 
cosas para cada grupo y para cada nación sin servirse de las cosas 
que las imitan para otro grupo o para otra nación. Por ello, puede 
haber [86] naciones y ciudades virtuosas cuyas religiones sean 
diferentes, aunque todas ellas se encaminen hacia una y la misma 
felicidad'*”. La religión consiste en las impresiones de estas cosas 
o en las impresiones de sus imágenes en las almas!?”. Puesto que 


119. Cada pueblo tiene su religión, a diferencia de lo que ocurre con la filo- 
sofía, que es una y única para todos los pueblos. 

120. La religión, entonces, no es sino una representación simbólica de la 
verdad, realizada por la facultad imaginativa, por lo que la función imitativa de 
ésta es sumamente importante en el profeta, legislador y filósofo que rige la ciu- 
dad, ya que a través de ella da a conocer a las gentes los principios de los seres 
y la felicidad. En Falsafat Aristútális, p. 85, Mahdi (1969: 93), podemos leer 
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es dificil que la gente vulgar comprenda estas cosas mismas tal 
como son, se ha de intentar darselas a conocer por otro medio 
y éste es la imitación. Estas cosas, pues, han de ser imitadas para 
cada grupo o nación por medio de aquellas cosas que sean más 
conocidas por ellos. Puede suceder, sin embargo, que lo más co- 
nocido para cada uno no sea lo más conocido para otro. 

Mucha gente que tiende a la felicidad sólo tiende a una fe- 
licidad imaginada, no concebida. De la misma manera, mucha 
gente sólo acepta como imaginados, pero no como concebidos, 
los principios que consisten en ser aceptados y seguidos, engran- 
decidos y exaltados. Quienes tienden a la felicidad como conce- 
bida y quienes aceptan los principios como concebidos, son los 
filósofos!?!, mientras que quienes tienen estas cosas en sus almas 
como imaginadas y quienes las aceptan y tienden a ellas así, son 
los creyentes. 

Las imitaciones de estas cosas varían en excelencia. Unas son 
mejores y más perfectas como imágenes y otras son más imper- 
fectas; unas están más cerca de la verdad y otras más lejos; en 
unas los lugares de discrepancia!” son pocos o desconocidos, o es 
difícil discrepar de ellos, y en otras son muchos o manifiestos, o 
es fácil discrepar de ellos o rechazarlos. También es posible que es- 
tas cosas les sean imaginadas a través de varios asuntos, que, pese 
a su diversidad, estén mutuamente relacionados: que unas cosas 
imiten estos asuntos, Otras cosas imiten a esas otras y unas terce- 
ras imiten a las segundas; o que los diversos asuntos que imitan 


el significativo pasaje que a continuación reproduzco: «El símbolo (tajyíl) y la 
imitación (mubákát) por medio de imágenes es una de las maneras de enseñar al 
vulgo y al común de las gentes numerosas cosas teóricas difíciles, para producir 
en sus almas las impresiones de esas cosas por medio de sus imágenes». Se ve el 
papel secundario frente a la filosofía que tiene la religión. De esta función imita- 
tiva habla en Madína, pp. 210-212, 240 y 278; Alonso (1985: 74-75, 89 y 110). 
Para Walzer, comentario a Madina, pp. 414-420 y Walzer (1962: 206-219), la 
función imitativa es una herencia de la tradición neoplatónica. Sin embargo, 
como ha mostrado Daiber (1986), se inscribe en la más pura línea aristotélica. 

121. En el original hukamá”, los «sabios»; pero, de nuevo, el sentido del texto 
apunta a la contraposición entre filósofos, que conocen y aceptan la verdad tal 
como es, y gentes de religión, que sólo conocen la verdad a través de símbolos. 

122. Mawádi' al-“inád traduce el griego enstasis en Madina, p. 280, Alonso 
(1985: 111). Cf. Walzer (1962: 90). 
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esas cosas —es decir, los principios de los seres, la felicidad y sus 
grados— sean imitaciones por igual. Si [87] todas ellas son de 
igual excelencia al imitar o al tener pocos o desconocidos lugares 
de discrepancia, entonces todas o cualesquiera de ellas podrán 
usarse según convenga. Si difieren en excelencia, se podrá elegir la 
imitación que sea más perfecta y aquella en la que no existan lu- 
gares de discrepancia en absoluto o aquella en la que sean pocos o 
desconocidos, y, después, aquellas que estén más cerca de la ver- 
dad, y rechazar aquellas imitaciones que sean distintas de éstas. 


[2. De las otras ciudades] 


A la ciudad virtuosa se oponen la ciudad ignorante!?, la ciudad 
inmoral!” y la ciudad del error. Además, en la ciudad virtuosa 
hay brotes!*°, cuya posición en las ciudades es como la cizaña 
entre las mieses, los espinos que crecen entre las semillas o las 
hierbas inútiles y perjudiciales para las semillas o cultivos. Hay 
también hombres bestiales por naturaleza'”’; éstos no son hom- 
bres políticos, ni tienen asociaciones políticas en modo alguno, 
sino que unos son como los animales domésticos y otros como 
los animales salvajes, algunos de los cuales son fieras. Así, entre 
ellos hay quienes se retiran solitarios a los desiertos, quienes se 
retiran agrupados y se aparean como las fieras, y quienes se reti- 
ran cerca de las ciudades; hay quienes sólo comen carne cruda, 
quienes pastan hierba silvestre y quienes depredan como los ani- 
males depredadores. Éstos se encuentran en los extremos de las 
partes habitadas, bien sea en las más remotas del norte, bien en 
las más remotas del sur; deben ser tratados como animales. Quie- 
nes sean domésticos y útiles de alguna manera en las ciudades, 


123. Madina, pp. 252-254; Alonso (1985: 96 y nota). 

124. Al-madina al-fásiqa; la raíz f-s-q significa «tomar el mal camino», «des- 
viarse», «actuar inmoralmente». Walzer traduce «wicked city». 

125. Al-madina al-dálla; la raíz d-l-l tiene el sentido de «perderse», «extra- 
viarse», «errar». 

126. Además de las tres ciudades opuestas a la virtuosa, al-Fárábi señala la 
existencia de los nawábit, «retoños», «gérmenes», «brotes», que son individuos 
aislados perjudiciales para la ciudad. Citados en Madina, p. 254, Alonso (1985: 
96). Cf. Avempace (1946: p. 10 del texto árabe, p. 41 de la traducción y nota 14). 

127. Cf. la nota de Cruz Hernández en Alonso (1985: 110). 
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deben ser dejados, esclavizados y utilizados como son utilizados 
los animales. Y quienes no sean útiles o sean perniciosos, deben 
ser tratados como los restantes animales perniciosos. Y así tam- 
bién deben ser tratados aquellos hijos de los ciudadanos a los que 
les sucede ser de naturaleza bestial. 


[4) De las ciudades ignorantes] 


Los habitantes de las ciudades ignorantes son hombres políticos. 
Sus ciudades y asociaciones políticas son de varias clases: [88] 
las asociaciones necesarias, la asociación de gentes viles en las 
ciudades viles, la asociación depravada en la ciudad depravada, 
la asociación de los honores en las ciudades de los honores, la 
asociación del poder en las ciudades del poder y la asociación 
de la libertad en la ciudad general y común y en la ciudad de los 
libres!?8. 


a) La ciudad de la necesidad y la asociación de la necesidad? 
es aquella en la que hay cooperación para adquirir lo necesario 
para la subsistencia y conservación de los cuerpos. Hay muchas 
maneras de adquirir estas cosas, como, por ejemplo, el laboreo, el 
pastoreo, la caza, la rapiña y otros. La caza y la rapiña pueden ser 
practicadas cada una de ellas o con engaño o abiertamente. Hay 
ciudades de la necesidad que disponen de todas las artes con que 
se obtiene lo necesario, y otras en las que lo necesario se adquiere 
por medio de una sola arte, como el laboreo solo o cualquier otra 
sola. El más notable de sus ciudadanos es el mejor en habilidad, 
en disponer y en lograr aquello con lo que se llega a lo necesario 
a través de los medios de adquisición propios de los habitantes de 
la ciudad. El gobernante de éstos será quien sea de excelente dis- 
posición y hábil para emplearlos en obtener las cosas necesarias y 
de excelente disposición para conservarlas para ellos, o quien les 
proporcione estas cosas a partir de lo suyo propio. 


128. Madina, pp. 254-256; Alonso (1985: 97-98). 

129. Madina, p. 254; Alonso (1985: 97). Fusúl, p. 45, § 28. Parece co- 
rresponder al Estado platónico que satisface las necesidades de Rep. 369 d: 
é anankaiotaté polis. Averroes (1956) lo cita por dos veces, pp. 209 y 230; 
Lerner (1974: 107 y 128); Cruz Hernández (1986: 105 y 127). 
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b) La ciudad de la vileza”? y la asociación de gentes viles es 
aquella en la que sus habitantes se ayudan para obtener riqueza, 
prosperidad, posesión multiplicada de cosas necesarias, o aque- 
llas cosas que las substituyen, como dirhems y dinares, y acumu- 
larlos por encima [89] de sus necesidades, no por otra razón sino 
sólo por el amor de la riqueza y por la avaricia que tienen; y se 
ayudan también para no consumir de ellas sino lo necesario para 
la subsistencia corporal. Hacen esto o por todos los modos de 
adquisición o por aquellos que son factibles en ese territorio. 
Entre ellos el más notable es el más rico y el mejor en destreza 
para alcanzar la riqueza. Su gobernante será el hombre que pue- 
da disponerlos de manera excelente para adquirir riqueza y que 
pueda conservársela siempre. La riqueza se obtiene por todos los 
medios con que se pueden obtener las cosas necesarias, tales 
como el laboreo, el pastoreo, la caza y la rapiña, y también por 
medio de negocios voluntarios, tales como el comercio, el arrien- 
do y otros. 


c) La ciudad de la depravacién'*! y la asociación depravada 
es aquella en la que los habitantes se ayudan para gozar de los 
placeres de los sentidos o de los placeres de la imaginación, es 
decir, la diversión y los juegos, o de ambos a la vez; y también de 
los placeres de la comida, de la bebida y los sexuales, eligiendo el 
más placentero de éstos y buscando sólo el placer por el placer y 
no por la subsistencia corporal ni porque sea útil de alguna ma- 
nera a los cuerpos; lo mismo ocurre con la diversión y los juegos. 
Ésta es una ciudad feliz y dichosa para los habitantes de la ciudad 
ignorante, porque sólo pueden alcanzar el fin de esta ciudad des- 
pués de haber adquirido las cosas necesarias y las riquezas, y esto 
por medio de mucho gasto. El más excelente, feliz y dichoso de 
ellos es quien está capacitado para procurar mucha diversión y 
obtener muchos placeres. 


130. Madina, 254; Alonso (1985: 97). Podría corresponder al Estado oligár- 
quico de Platón: Rep., 550 c: oligarkia, y de Aristóteles: Política, III, 8, 1279b 
17-18, puesto que es el régimen basado en la tasación de la fortuna. Averroes 
(1956: 211-212); Lerner (1974: 109-110); Cruz Hernández (1986: 108-109). 

131. Madína, 254-256; Alonso (1985: 97). Es la sociedad hedonista. Ave- 
rroes (1956: 217); Lerner (1974: 115-116); Cruz Hernández (1986: 114). 
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d) La ciudad del honor??? y la asociación del honor es aquella 
en la que sus habitantes se ayudan para ser honrados en dichos 
y hechos, es decir, para que sean honrados por los habitantes de 
otras ciudades o para alabarse unos a otros. El honrarse unos a 
otros puede ser o por igualdad o por desigualdad. Honrar por 
igualdad [90] consiste en tratarse mutuamente con honores: unos 
dan a otros una cierta clase de honor en un momento para que 
los otros les den en otro momento esa misma clase de honor u 
otra distinta, cuyo valor sea para ellos el mismo de aquella clase. 
Honrar por desigualdad consiste en darse unos a otros una cierta 
clase de honor y en dar éstos a aquéllos un honor de mayor valor 
que el de la clase primera; todo esto sucede entre ellos en virtud 
de los méritos: el segundo merece un honor en una cierta medida 
y el primero merece un honor más grande; esto depende de los 
merecimientos entre ellos. Para los habitantes de la ciudad igno- 
rante los merecimientos no se deben a la virtud, sino o bien a las 
riquezas, O bien a ser causa de placeres y diversiones y a poder 
conseguir muchos de ellos, o bien a la obtención de muchas cosas 
necesarias —por el hecho de que el hombre que es amo se basta 
para todas las necesidades que precisa—, o bien porque el hom- 
bre sea útil, es decir, cuando es un excelente realizador de estas 
tres cosas para los otros. 

Hay otra cosa muy deseada por muchos habitantes de la ciu- 
dad ignorante: la dominación. Quien se hace con ella es envidia- 
do por muchos de ellos. Por esta razón esto debe ser enumerado 
también entre los méritos de las ciudades ignorantes. Para sus ha- 
bitantes lo más glorioso por lo que un hombre debe ser honrado 
es por ser famoso en dominar en una, dos o muchas cosas; por no 
ser dominado porque él mismo o porque sus ayudantes sean mu- 
chos o fuertes, o por ambas cosas a la vez; y por no sufrir daño, 
sino que sea él quien lo cause a otros cuando quiera. Para ellos, 
éste es uno de los estados de felicidad por el que un hombre mere- 
ce honor; el mejor en esta [91] categoría debe ser el más honrado. 
Para ellos, tal hombre está dotado de nobleza y, para ellos, la no- 


132. Madina, p. 256; Alonso (1985: 98). Correspondería al Estado timo- 
crático de Platón, Rep., 545 b: timokratia. Averroes (1956: 209-210); Lerner 
(1974: 107-108); Cruz Hernández (1986: 106-107). 
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bleza se remonta a algunas de las cosas antes dichas: a saber, sus 
padres y abuelos eran ricos, o podian proporcionar mucho placer 
y tenían los medios para ello, o habían dominado en muchas co- 
sas, O habían sido útiles respecto a estas cosas a otros, fuera un 
grupo o los habitantes de una ciudad, o habían dispuesto de los 
instrumentos de estas cosas, como nobleza, entereza o desprecio 
a la muerte, pues éstas son instrumentos de dominación. 

El honor por igualdad unas veces se da por méritos de algo 
externo y otras veces el honor mismo es razón del mérito, de 
manera que el hombre que comienza y honra a otro merece por 
su acción honorable ser honrado por el otro, como lo que ocurre 
en los negocios del mercado. Para ellos, quien merece más ho- 
nor es gobernante de aquel que merece ser menos honrado; esta 
diferencia se eleva hasta llegar a quien merece más honores que 
cualquier otro en la ciudad. Éste será, entonces, el gobernante y 
el rey de la ciudad. Y como esto es así, éste debe ser quien tenga 
más méritos que cualquier otro. Y lo que ellos consideran méritos 
ya lo hemos enumerado. 

Si esto es así y si para ellos la autoridad sólo se basa en la no- 
bleza, entonces debe tener más nobleza que los demás, y lo mismo 
ocurre si para ellos el honor sólo se basa en la riqueza. Después, 
los hombres rivalizan en mérito y se distinguen unos de otros por 
la cantidad de riqueza y por la nobleza, y quien no tenga riqueza 
ni nobleza no será incluido en ninguna autoridad y honor. Así 
ocurre si los méritos son [92] asunto cuya bondad no trasciende 
de sus poseedores; éstos son los más bajos de los gobernantes del 
honor. Si el gobernante sólo es honrado por razón de su utilidad 
para los habitantes de la ciudad en lo que es objeto de preocupa- 
ción y deseo de ellos, entonces será honrado o porque les procura 
beneficio en las riquezas o en los placeres, o porque lleva a otros 
a honrarlos o a otras cosas deseadas por ellos, o porque les da de 
su propiedad esas cosas o las obtiene y las conserva para ellos por 
la bondad de su gobierno. 

Para ellos, el más excelente de estos gobernantes es quien pro- 
cura a los habitantes de la ciudad estas cosas sin buscar para sí 
nada más que el honor; por ejemplo, les consigue riquezas o pla- 
ceres sin exigir para sí ni riquezas ni placeres, sino que busca el 
honor solo, el elogio, el respeto, el homenaje en dichos y hechos, 
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que su nombre adquiera fama por eso en las restantes naciones 
durante su vida y después, y que su recuerdo permanezca durante 
largo tiempo. Este es el que para ellos merece honor. Con bastante 
frecuencia este hombre necesita bienes y riqueza para gastarlos en 
lo que permita a los habitantes de la ciudad alcanzar sus deseos de 
riqueza o placer y en lo que les permita conservarlos. Cuanto ma- 
yores sean sus acciones, mayores deben ser sus riquezas también, 
pues estas riquezas suyas son provisión para los habitantes de la 
ciudad. Por esto, algunos gobernantes buscan la riqueza y creen 
que gastarla es generosidad y liberalidad. Toman de la ciudad estos 
bienes por medio de tributos o arrebatando sus riquezas a otras 
gentes distintas de los habitantes de la ciudad, y haciéndolas in- 
gresar en el erario público; las dejan como provisión con que ha- 
cer grandes gastos en la ciudad para obtener por ello más honor. 

A quien ama el honor por cualquier medio le puede suceder 
que se le antoje [93] nobleza para sí y para sus hijos después de 
él; y para que su recuerdo permanezca después de él en sus hijos, 
designa al rey entre sus hijos o entre su familia. Puede, además, 
tomar para sí riquezas por las que pueda ser honrado, aunque de 
ellas no se beneficien otros. Y también puede honrar a un grupo 
de gentes para que ellos le honren a él. Acopia así todas aque- 
llas cosas por las que los hombres pueden honrarle, reservándose 
para sí sólo aquellas cosas que para ellos tienen esplendor, ador- 
no, grandeza y majestad, como los edificios, la indumentaria, los 
adornos externos y que, además, aíslen de las gentes. Promulga 
después las leyes de los honores. Puesto que tiene una cierta au- 
toridad y la gente está acostumbrada a que él y su familia sean 
reyes, entonces asigna un orden a los hombres según grados, de 
cuya ordenación se obtenga honor y grandeza. A cada grado le 
prescribe una clase de honor y aquellas riquezas, edificios, vesti- 
mentas, adornos externos, vehículos u otras cosas en virtud de las 
cuales se merece honor y se es ilustre; y dispone todo esto según 
un orden. Después elige a aquel hombre que más le honre o a 
quien le ayude a su engrandecimiento de una manera más eficaz; 
y le honra y le da honores según sea eso. Aquellos habitantes de 
su ciudad que gustan de los honores lo tratan para aumentar los 
honores que les ofrece, y por esto aquellos habitantes de los gra- 
dos inferiores o superiores les honran por eso. 
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Por todas estas cosas, esta ciudad se asemeja a la ciudad vir- 
tuosa, particularmente si los honores y los grados de los hombres 
respecto de los honores se deben a las cosas más útiles, siendo lo 
más útil para los otros las riquezas, [94] los placeres u otras cosas 
que son deseadas por quien busca lo que es útil. Esta ciudad es 
la mejor de las ciudades ignorantes y aquélla cuyos habitantes, a 
diferencia de los de las otras ciudades, merecen ser llamados pro- 
piamente «ignorantes» y otros nombres semejantes. Sin embargo, 
cuando el amor de los honores se hace excesivo, se convierte en 
la ciudad de los tiranos y merece cambiar y convertirse en ciudad 
del poder. 


e) La ciudad del poder!? y la asociación del poder son aque- 
llas en las que sus habitantes se ayudan para obtener el dominio. 
Esto es así cuando todos sus habitantes poseen amor de domi- 
nio, aunque sean diferentes en cuanto al grado de su amor, sea 
poco o mucho, y en cuanto a las clases de dominio y a las clases 
de cosas por razón de las que se domina a los hombres: a algunos, 
por ejemplo, les gusta dominar por derramar sangre de los hom- 
bres, a otros por sus riquezas, y a otros por apoderarse de ellos 
para esclavizarlos. Los hombres están ordenados por grados en 
esta ciudad, dependiendo de que el gusto de cada uno por el do- 
minio sea mayor o menor. A ellos les gusta dominar a otros, por 
derramar su sangre y hacerles morir, o por apoderarse de ellos 
para esclavizarlos, o para arrebatarles sus riquezas. Lo que les 
gusta y lo que se proponen con todo esto es dominar, someter y 
humillar; que el sometido no tenga potestad sobre sí mismo ni 
sobre aquellas otras cosas por las que ha sido dominado, sino que 
esté bajo la obediencia del vencedor en todo lo que éste quiera, 
de manera que, cuando a uno de los que les gusta dominar y some- 
ter quiere o desea una cierta cosa, la obtenga sin tener que someter 
a un cierto hombre para eso, sin que él mismo tenga que cogerla 
o preocuparse de ella. 

Algunos piensan subyugar por medio del engaño, otros sólo 
por medio del duro combate, y otros [95] por ambas cosas a la 


133. Madina, p. 256; Alonso (1985: 98). Es el Estado tiránico de Platón, 
Rep., 545 c. Averroes (1956: 215-217); Lerner (1974: 113-115); Cruz Hernán- 
dez (1986: 111-114). 
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vez, engaño y duro combate. Por esta razón, muchos de los que 
someten a otros por razón de la sangre no matan a un hombre 
cuando está durmiendo ni se apoderan de sus bienes hasta que 
lo han despertado; al contrario, piensan cogerlo por medio del 
duro combate y por realizar acciones con que resistir al otro has- 
ta someterlo y causarle desgracia. Como a todos éstos le gusta 
dominar, por ello les gustaría dominar a cada uno de los otros, 
habitantes de la ciudad u otros distintos; sin embargo, se abstie- 
nen de dominarse unos a otros respecto a derramar sangre y a sus 
bienes, porque necesitan unos de los otros para sobrevivir, para 
ayudarse a dominar a otros y para impedir que otros dominen 
sobre ellos. 

Su gobernante es el más fuerte de ellos por su excelente ma- 
nera de utilizarlos en dominar a otros; el más excelente en usar 
argucias y el más perfecto al juzgar lo que deben hacer para que se 
consideren siempre dominadores y nunca dominados por otros, 
pues ellos son enemigos de todos los demás hombres. Éste es su 
gobernante y su rey. Cuando son seguidas todas sus leyes y pres- 
cripciones, entonces son los mejores para dominar a otros. Sus 
rivalidades y disputas versan sobre la frecuencia o alcance del do- 
minio o sobre la abundante posesión de aparejos e instrumentos 
de dominio. Los aparejos e instrumentos de dominio existen en 
la mente del hombre, en su cuerpo o fuera de su cuerpo. Ejemplo 
de los que existen en su cuerpo es la fortaleza; fuera de su cuerpo, 
las armas; en su mente, un excelente juicio para aquello con que 
dominar a otros. A veces sucede que éstos tienen rudeza, cruel- 
dad, intensa ira, altivez, excesiva avidez por gozar de comidas, 
bebidas y muchos actos sexuales y por apoderarse de todos los 
bienes; todo ello lo obtienen por medio de someter y humillar a 
quienes lo tienen. Piensan que dominarán todo y a todos. 

[96] Unas veces estas cosas ocurren así en la ciudad entera, de 
modo que sus habitantes creen ser los que se proponen dominar 
a quienes no pertenecen a la ciudad, no por otra cosa sino por 
su necesidad de asociarse. Otras veces los dominados viven junto 
a los que los someten en una sola ciudad; entonces a los domi- 
nadores o bien les gusta someter y dominar por igual y tienen 
igual grado en ella, o bien tienen diversos grados, por lo que 
cada uno de ellos tiene algo por lo que domina a los sometidos 
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que son vecinos suyos, siendo mayor o menor que lo que tienen 
los otros; de esta manera, por la potestad y las opiniones por las 
que dominan, estan situados cerca de un rey que los gobierna y 
dirige los asuntos de los dominadores en lo que se refiere a los 
instrumentos de dominio que utilizan. Y, en fin, otras veces sólo 
hay un dominador y dispone de un grupo de gentes que son para 
él instrumentos con que dominar a los demás; no es intención de 
éstos que domine algo de lo que se apodere por razón de otro, 
sino que su interés está en que domine algo que sea solamente 
suyo. A él solo le es suficiente aquello que conserva su vida y su 
fortaleza de la que se sirve, mientras que da lo demás a los otros 
y domina por los otros como los perros y los azores. De esta ma- 
nera, los demás habitantes de la ciudad son siervos que prestan 
servicio a ese uno en todo lo que desea; sumisos y obedientes, no 
poseen nada propio en modo alguno; unos le cultivan la tierra y 
otros comercian para él. Su intención en esto no es más que ver a 
un grupo de gente sometidos, dominados y sumisos a él, aunque 
no obtenga otro provecho ni otro placer que humillarlos y te- 
nerlos sometidos. Ésta es la ciudad del poder sólo por su rey; los 
demás habitantes no son dominadores. La ciudad anterior sólo 
es dominadora a medias, mientras que la primera lo es por todos 
sus habitantes!*4, 

La ciudad del poder es tal que su interés reside en usar uno 
de estos modos para dominar sólo y para gozar de ello. Si el gus- 
to por dominar sólo se da para adquirir las cosas necesarias, las 
riquezas, [97] y disfrutar de los placeres y honores, o todas estas 
cosas juntas, entonces ésta es una ciudad del poder de otra clase, 
pues sus habitantes forman parte de las otras ciudades menciona- 
das. Mucha gente llama a estas ciudades ciudad del poder, pero 
la que merece este nombre es la que persigue la totalidad de estas 
tres cosas por medio del sometimiento. Y estas ciudades son de 
tres clases: por uno solo de sus habitantes, por la mitad de ellos o 
por todos ellos. Éstos sólo pretenden someter y castigar no por el 
hecho mismo, sino que su intención y objetivo es otra cosa. 


134. Hay tres clases, pues, de ciudades tiránicas: aquella en que sólo lo es 
su rey; aquella en que parte de sus habitantes lo son; y aquella en que lo son 
todos. 
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Hay otras ciudades que pretenden estas otras cosas además 
del poder. La primera de ellas, que pretende el poder como sea 
y para cualquier cosa que sea, es aquella en la que hay quien 
causa daño a otro sin obtener provecho alguno de ello, como, 
por ejemplo, matar sin otra razón que el placer de someter so- 
lamente; en ella se lucha por cosas viles, como lo que se cuenta 
de algunos árabes"?. En la segunda, sólo hay gusto por el po- 
der por razón de cosas que para sus habitantes son elogiables y 
elevadas, pero no viles; cuando pueden obtener estas cosas sin 
someter a otros, entonces no utilizan la dominación. La tercera 
ciudad no causa daño ni mata, a menos que sepa que obtendrá 
algún provecho de ello respecto de alguna de las cosas nobles; 
cuando alguno de sus habitantes consigue las cosas que quiere sin 
dominar ni someter, bien, por ejemplo, porque hay abundancia, 
o porque se las proporciona otro, o porque alguien se las da vo- 
luntariamente, entonces no lo quiere, ni se preocupa de ello, ni 
lo toma de otro. Éstos también son llamados de grandes miras y 
dotados de nobleza. 

[98] Los habitantes de la primera ciudad se limitan sólo a 
someter lo necesario para alcanzar el poder. A veces combaten 
y realizan una gran guerra por bienes o por alguien que les son 
inaccesibles y persisten en ello hasta que, cuando lo han conse- 
guido y lo han alcanzado, les desaparece su disposición y deseo, 
y entonces lo dejan y no lo toman. Éstos también son dignos de 
elogio y se les honra y respeta por esto. Muchas de estas cosas 
son utilizadas por quienes gustan del honor, a fin de ser honrados 
por ellas. Las ciudades propias del poder son mucho más tiráni- 
cas que propias del honor. 

A los habitantes de la ciudad de la riqueza y a los de la ciu- 
dad de la diversión y del juego les sucede a veces que se creen 
ser dichosos, felices y gente de éxito, y que son mejores que los 
habitantes de las demás ciudades. Por razón de sus opiniones 
sobre sí mismos les sucede que desprecian a los habitantes de las 
otras ciudades y piensan que los otros no tienen valor, ni amor, 


135. Esta referencia a los árabes y a los turcos, que encontraremos a conti- 
nuación, muestra cómo al-Farabi está pensando en la situación real en la que 
vive y no sólo repensando idealmente la ciudad platónica. 
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ni honor para ser felices por aquello por lo que ellos lo son. Les 
afecta entonces jactancia, altivez, fatuidad y amor de vanaglo- 
ria, y suponen que los otros no pueden alcanzar lo que ellos han 
alcanzado, y que por eso son demasiado estúpidos para lograr 
alguna de estas dos clases de felicidad. Se crean para sí mismos 
nombres con los que embellecer sus maneras de ser, como, por 
ejemplo, que están dotados por naturaleza, que son encantado- 
res y que los otros son rudos. Creen por eso que están dotados 
de nobleza, dignidad y supremacía. A veces son llamados los do- 
tados de elevadas miras. 

Cuando a los que aman las riquezas y a los que aman los pla- 
ceres y juegos les sucede que no consiguen las artes por las que 
se adquieren las riquezas, sino sólo la potestad por la que se da 
el poder, y alcanzan la riqueza y los juegos a través del someti- 
miento y el poder, entonces por ellos les adviene mucha jactancia 
e ingresan en el grupo de los tiranos; los primeros, en cambio, 
son necios. De esta manera, es posible que entre los que aman el 
honor haya quien lo ame no por sí mismo, sino por la riqueza. 
Muchos sólo quieren ser honrados por otro para obtener por ello 
riquezas, bien de ése o de otro; sólo quieren gobernar y ser obe- 
decidos por los habitantes de su ciudad para alcanzar la riqueza. 
Otros muchos [99] quieren la riqueza por el juego y el placer; así, 
a muchos les ocurre que buscan gobernar y ser obedecidos para 
alcanzar la riqueza para servirse de ella en el juego; piensan que 
cuanto más grande y completa sea su autoridad y la obediencia de 
los otros, tanto más tendrán de estas cosas; buscan ser los únicos 
en gobernar a los habitantes de la ciudad para alcanzar majestad, 
por la cual conseguir grandes riquezas, a las que ningún habitante 
pueda acceder, y para usarlas en el juego y para obtener juegos y 
placeres de la comida, bebida y sexo, en tal cantidad y calidad a 
la vez que nadie pueda obtener. 


f) La ciudad comunitaria!” es aquella en la que cada uno de 


sus habitantes es totalmente libre e independiente para hacer lo 


136. El término árabe es $amá'iyya, es decir, «propio de la comunidad, de 
la colectividad». Parece corresponder a la ciudad democrática o demagógica, 
como la llama Cruz Hernández en su presentación de Alonso (1985: xxxii). 
Cf. Madina, 256; Alonso (1985: 98). Es posible que se trate de la ochlokratia, 
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que quiera. Sus habitantes son iguales y sus leyes son tales que 
ningin hombre es superior a otro en nada. Sus habitantes son 
libres para hacer lo que quieran; ninguno, ni de ellos ni de fuera, 
tiene autoridad, a menos que realice aquello con que desaparece 
su libertad. Disponen, entonces, de muchas normas morales, de 
muchas ambiciones y deseos y de un incontable placer por mu- 
chas cosas, y sus habitantes dan lugar, además, a innumerables 
grupos semejantes y desemejantes. En esta ciudad están reunidos 
aquellos que en todas las otras están dispersos, malos y nobles, 
y los gobiernos existen por cualquiera de las cosas que ya hemos 
mencionado. Las masas!” de esta ciudad, que no tienen lo que 
tienen los gobernantes, son quienes tienen potestad sobre aque- 
llos de los que se dice que son sus gobernantes. Quienes los go- 
biernan sólo lo hacen por voluntad de los gobernados y los gober- 
nantes siguen los deseos de los gobernados. Cuando se investiga 
en profundidad su situación, se ve que en realidad no hay entre 
ellos ni gobernante ni gobernado. 

Sin embargo, son dignos de elogio y de honra entre ellos 
quienes llevan a los habitantes de la ciudad a la libertad y a todo 
lo que desean y anhelan, quienes salvaguardan su libertad y sus 
variados y diferentes deseos contra [100] los ataques de unos a 
otros y de sus enemigos externos, y quienes limitan sus deseos 
sólo a las cosas necesarias. Éste es el que es honrado, el mejor y 
el que es obedecido entre ellos. De los demás gobernantes suyos, 
o son iguales o son inferiores a ellos. Es igual a ellos cuando 
resulta que, al prepararles los bienes que ellos quieren y desean, 
ellos le dan honores y riquezas iguales a lo que él hace por ellos; 


gobierno de multitudes, tal como se pregunta Walzer en su comentario a Madi- 
na, p. 454, nota 1. De hecho, el término está atestiguado por Plutarco: Moralia, 
603d. Véase también Platón: Gorgias, 454b, 458e. Pero la concepción de esta 
ciudad responde completamente a la descripción que de la democracia da Pla- 
tón en Rep., 557 b: «¿No sucede que son primeramente libres los ciudadanos, 
y que en el Estado abunda la libertad, particulamente la libertad de palabra y la 
libertad de hacer en el Estado lo que a cada uno le da la gana?» (trad. C. Eggers 
Lan, Madrid, Gredos, 1986: 400). Averroes (1956: 212-215; Lerner (1974: 
110-113); Cruz Hernández (1986: 109-111). 

137. El término usado y que traduzco por «masas» es Jumbúr. Recuérdese 
que hoy, en la nomenclatura oficial del Estado libio figura el término Samahiriy- 
ya, que suelen traducir por «Estado de masas». 
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entonces no lo consideran superior a ellos. Ellos son superiores a 
él cuando ellos le dan honores y le asignan una parte de sus rique- 
zas sin recibir provecho de él. Es posible que en esta ciudad haya 
gobernantes en esta situación: les sucede que gozan de grandeza 
entre los habitantes de la ciudad, o bien por un capricho querido 
por ellos, o bien porque los antepasados de él tuvieron hacia ellos 
un gobierno digno de elogio y entonces conservaron para él el 
derecho de sus antepasados y él gobierna por eso. En tal caso las 
masas tienen potestad sobre los gobernantes. 

Todas las ambiciones y objetivos de las ciudades ignorantes 
están en esta ciudad de la manera más perfecta. De todas las ciu- 
dades ignorantes ésta es la más admirable y feliz. Aparentemente 
es como un vestido de brocado con figuras y tintes de colores. A 
cada uno le gusta y le gusta residir en ella, porque todo hombre 
tiene deseos y anhelos de cosas que puede obtener en esta ciudad. 
Las naciones"? van a ella, se establecen allí y crecen en tamaño 
desmesuradamente. Hombres de toda naturaleza se multiplican 
allí por medio de todas las clases de alianza matrimonial y de 
unión sexual; allí nacen nifios de muy diversas disposiciones y de 
educación y formación muy diversas. Esta ciudad, por consiguien- 
te, da lugar a muchas ciudades, que no se distinguen unas de otras 
sino que están integradas unas en otras, con las partes de unas 
dispersas a través de las partes de las otras, y donde los extranje- 
ros no se distinguen de los que allí viven. En ella están reunidas 
todos los deseos y modos de vida, [101] por lo que es posible 
que, con el paso del tiempo, crezcan en ella hombres virtuosos; 
habría entonces allí filósofos, rétores y poetas para toda clase de 
asuntos. También es posible recoger de ella algunas partes de la 
ciudad virtuosa, y esto sería lo mejor que puede desarrollarse en 
esta ciudad. Por esta razón en esta ciudad se dan conjuntamente 
bienes y males en mayor medida que en las ciudades ignorantes, y, 
cuanto más grande, más habitada, más poblada, más productiva y 
más perfecta sea por su gente, mayores y más grandes serán estos 
dos, bienes y males. 


138. Se utiliza aquí el término umam, «naciones», en el sentido de «grupos 
humanos unidos por algün vínculo», como cuando en la Biblia se habla de «los 
pueblos y las naciones». 
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Hay tantos objetivos perseguidos por los gobiernos ignoran- 
tes cuantas ciudades ignorantes hay. Todo gobierno ignorante tie- 
ne como objetivo conseguir totalmente las cosas necesarias, las 
riquezas, disfrutar de los placeres, el honor, la fama y el elogio, 
el dominio o la libertad. Por esta razón estos gobiernos pueden 
ser comprados por medio de bienes, especialmente los gobiernos 
que hay en la ciudad comunitaria, pues aquí nadie tiene primacía 
en gobernar; cuando en ella se entrega el gobierno a alguien, es 
porque sus habitantes le han favorecido con ello o porque han 
recibido de él bienes u otras compensaciones. 

Para ellos el gobernante virtuoso es quien tiene excelente ca- 
pacidad de reflexión y buen ingenio para que puedan conseguir 
sus variados y diversos deseos y apetitos, los salvaguarde contra 
sus enemigos, y no quite nada de sus riquezas, sino que se limite 
sólo a las cosas necesarias para su poder. Al que es verdade- 
ramente virtuoso, aquel que, si los gobernara, determinaría y 
dirigiría sus acciones hacia la felicidad, ellos no le confían el 
gobierno. Si ocurriera que llegara a ser gobernante suyo, poco 
después se vería depuesto o asesinado o con un gobierno insegu- 
ro y discutido. Así [102] son las restantes ciudades ignorantes: 
cada una de ellas quiere ser gobernada por quien le allane sus 
preferencias y sus deseos, les facilite los medios, los adquiera 
para ellos y los conserve. Se niegan ellos a ser gobernados por los 
virtuosos y los ignoran. Sin embargo, la fundación de las ciuda- 
des virtuosas y del gobierno de los más virtuosos es más posible y 
más fácil en las ciudades de las necesidades y en las comunitarias 
que en las otras. 

Las cosas necesarias, las riquezas, disfrutar de los placeres y 
juegos y el honor pueden ser conseguidos por el sometimiento 
y la dominación o bien por otros medios. Las cuatro ciudades 
(ignorantes) pueden dividirse y así también los gobiernos cuyos 
objetivos son estas cuatro cosas o alguna de ellas: unos pretenden 
alcanzar sus objetivos por medio de la dominación y el someti- 
miento, y otros a través de medios distintos. Quienes adquieren 
estas cosas por la dominación y el sometimiento y guardan lo 
que han conseguido para sus habitantes por medio de la repre- 
sión y el sometimiento, necesitan que sus cuerpos sean fuertes y 
poderosos, que sus rasgos morales sean rudos, duros, ásperos e 


125 


LIBRO DE LA POLITICA 


indiferentes ante la muerte, que no prefieran vivir a obtener lo 
que desean, conocer el arte de utilizar las armas, y poseer una 
excelente capacidad de reflexión para someter a otros. Esto debe 
ser general a todos ellos. 

Al partidario de disfrutar de los placeres le afecta, además, la 
gula y el gusto por la comida, la bebida y el sexo. A algunos les 
domina la blandura y la molicie, y su facultad irascible se ener- 
va hasta el punto de no encontrarse nada o muy poco de ella 
en ellos. De otros se apodera la ira y sus instrumentos anímicos 
y corporales, y la concupiscencia y sus instrumentos anímicos y 
corporales, que las fortalecen y las hacen aumentar y por medio 
de ellos pueden realizar sus acciones. Su pensamiento se dirige a 
las acciones de estas dos facultades y sus almas igualmente están 
sometidas a éstas. Algunos de éstos tienen como objetivo último 
las acciones de la concupiscencia y convierten su facultad irasci- 
ble y sus acciones en instrumentos con los que alcanzar las accio- 
nes [103] de la concupiscencia, convirtiendo así las más elevadas 
y altas de sus facultades en sirvientes de la que es más baja; es 
decir, hacen que su facultad racional sea sirvienta de la irascible y 
de la concupiscible, y que su facultad irascible sea sirvienta de la 
concupiscible; su pensamiento sólo se dirige a descubrir aquello 
por lo que se completan las acciones irascibles y concupiscibles 
y dirigen las acciones de su facultad irascible y sus instrumentos 
hacia aquello por medio de lo cual alcanzar el placer de disfrutar 
del comer, beber y realizar el acto sexual, y a las restantes cosas 
de las que se apoderan y conservan para sí, tal como se ve en 
los nobles de los habitantes de las estepas entre los turcos y los 
árabes. Pues a los habitantes de las estepas les gusta en general la 
dominación y un gran deseo de comida, bebida y sexo. Por eso, 
las mujeres son de gran importancia para ellos, y para muchos 
de ellos el libertinaje es bueno, no viendo que es un error y una 
vileza, puesto que sus almas están sometidas a sus apetitos. Se 
ve que muchos de ellos tratan con cortesía a las mujeres en todo 
lo que hacen, y hacen eso para adquirir importancia entre las 
mujeres, considerando como defecto aquello que las mujeres ven 
como defecto, y hermoso lo que para ellas es hermoso. Siguen en 
todo los deseos de sus mujeres. En muchos casos son sus mujeres 
quienes mandan sobre ellos y quienes gobiernan en los asuntos 
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de sus casas. Por esta razón muchos de ellos proporcionan lujo a 
las mujeres y no les permiten hacer trabajos pesados, sino que les 
imponen una vida descansada y cómoda y ellos se hacen cargo de 
todo lo que exige fatiga, trabajo duro y penalidad. 


[B) De las ciudades inmorales] 
Las ciudades inmorales!’ son aquellas cuyos habitantes conciben 
los principios y creen en ellos, se imaginan la felicidad y creen 
en ella, y son guiados hacia las acciones por las que alcanzan la 
felicidad, conociéndolas y creyendo en ellas. Sin embargo, no 
realizan ninguna de esas acciones, sino que se inclinan con sus 
deseos y con su voluntad hacia alguno de los objetivos de los ha- 
bitantes de la ciudad ignorante, como el honor, la dominación u 
otro distinto, y dirigen todas sus acciones y facultades hacia ellos. 
Hay tantas clases de estas ciudades como clases de ciudades igno- 
rantes, porque todas sus acciones [104] y caracteres morales son 
como las acciones y caracteres morales de la ciudad ignorante. 
Solamente se diferencian de los habitantes de ésta por las opi- 
niones en que creen. Ninguno de los habitantes de estas ciudades 
alcanza la felicidad en absoluto. 


[C) De las ciudades del error] 
Las ciudades del error!^? son aquellas a cuyos habitantes les son 
dadas como imitaciones otras cosas distintas de estas que hemos 
mencionado"™!, en tanto que los principios que se les han esta- 
blecido e imaginado son distintos de los que hemos mencionado; 
la felicidad que se les ha establecido es distinta de la verdadera 
felicidad; la felicidad que se les ha imaginado es distinta de la ver- 
dadera; y se les han prescrito acciones y opiniones por ninguna 
de las cuales se alcanza la verdadera felicidad. 


139. Madina, 256-258; Alonso (1985: 99). 
140. Ibid., 258; Alonso (1985: 99). 
141. Cf antes, pp. 84 ss. del texto árabe. 
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[D) De los brotes en la Ciudad Virtuosa] 


Los brotes en la Ciudad Virtuosa son de muchas clases. Una clase 
está formada por los que realizan acciones por las que se consigue 
la felicidad; sin embargo, no las hacen con el propósito de conse- 
guir esa felicidad, sino otras cosas que el hombre puede alcanzar 
por medio de la virtud, como honor, gobierno, riqueza u otras 
distintas. A éstos se les llama «aprovechados»!?. Unos desean al- 
guno de los fines de los habitantes de la ciudad ignorante, pero 
se lo impiden las leyes y la religión de la ciudad; entonces se apo- 
yan en las palabras y en las expresiones del legislador, tal como 
están en sus legados, y las interpretan conforme a sus deseos y 
por medio de esa interpretación hacen aparecer como correcta 
tal cosa. A éstos se les llama «tergiversadores»!?. Hay otros que 
no pretenden falsear el sentido, pero al comprender malamente 
la intención del legislador y al concebir defectuosamente sus ex- 
presiones entienden las leyes de la ciudad de manera distinta a lo 
pretendido por el legislador; sus acciones entonces difieren de la 
intención del gobernante primero y yerran sin darse cuenta; éstos 
son los «herejes»!*, 

Otra clase está constituida por los que se imaginan las cosas 
que hemos mencionado, pero no están convencidos de lo que han 
imaginado de ellas y las falsean para sí mismos y para otros por 
medio de argumentos. Al hacer esto, [105] no se oponen a la 
ciudad virtuosa, sino que van por el buen camino y buscan la 
verdad. El nivel de imaginación de quien es así se eleva a cosas 
que no pueden ser falseadas por esos argumentos que han dado. 
Si está convencido del nivel al que se ha elevado, es dejado; si 
no está convencido con eso y sabe de lugares de discrepancia, se 


142. El término árabe usado es mutaqannisán, participio de la forma VIII 
que tiene como sentido originario «aprovechar las circunstancias o la oportuni- 
dad», «tomar ventaja». 

143. El término árabe es ahora al-mubarrifa, participio de la forma IL, que 
tiene el significado de «distorsionar», «corromper», «pervertir el sentido de 
algo». 

144. Término: al-máriqa. También podría traducirse por «apóstatas», puesto 
que la expresión maraqa min al-din significa «salirse de la ortodoxia», «renun- 
ciar a la verdadera religión». 
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eleva a otro nivel. Continúa así hasta que se convence con uno 
de estos niveles. Si le ocurre que no se convence con ninguno de 
estos niveles de imaginación, se eleva hasta el nivel de la verdad 
y se le hacen comprender estas cosas tal como son y entonces su 
opinión permanecerá estable. 

Otra clase está formada por aquellos que falsean lo que ima- 
ginan. Siempre que se elevan a otro grado, lo falsean incluso si 
llegan al grado de la verdad. Hacen todo esto buscando la do- 
minación o hacer bueno aquel otro de los fines de los habitantes 
de la ciudad ignorante al que se sienten inclinados. La falsean de 
cualquier manera que puedan y no les gusta oír nada que pueda 
fortalecer en sus almas la felicidad y la verdad, ni cualquier dis- 
curso que las haga buenas y las imprima en sus almas; ellos las 
encuentran con argumentos falsos, de tal manera que piensan 
que con ellos la felicidad se eliminará. Por eso muchos de ellos 
pretenden mostrarse excusables en apariencia, al inclinarse hacia 
otra cosa que es propia de los objetivos de los habitantes de la 
ciudad ignorante. 

Hay otra clase formada por los que imaginan la felicidad y 
los principios, pero sus mentes son incapaces de concebirlos en 
absoluto o no pueden comprenderlos adecuadamente. Falsean 
lo que imaginan y se ocupan de los lugares de discrepancia de 
ellas, y cuando se elevan a un nivel de imaginación más próximo 
a la verdad, lo encuentran falso para ellos. No pueden elevarse 
al nivel de la verdad porque sus mentes son incapaces de com- 
prenderla. A muchos de éstos les sucede que mucho de lo que 
imaginan es falso para ellos, no porque en lo que imaginan haya 
verdaderamente lugares de discrepancia, sino porque su imagina- 
ción es defectuosa, y entonces eso es falso para ellos por su mala 
comprensión, no porque haya en ello lugar de discrepancia. 

[106] Como muchos de éstos son incapaces de imaginar algo 
de manera suficiente o de informarse de los lugares de discrepan- 
cia realmente en los sitios en donde están, y como son incapaces 
de comprender la verdadera realidad, creen entonces que quien 
percibe la verdadera realidad y quien dice percibirla miente adre- 
de, porque busca honor o dominio, o creen que se trata de al- 
guien engañado y fatigado; quieren entonces falsear la verdadera 
realidad también y humillar a quien la ha percibido. Esto lleva a 
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muchos de ellos a pensar que todos los hombres estan engafia- 
dos en todo lo que afirman haber percibido; lleva a algunos a la 
perplejidad en todos los asuntos y a ver que en lo que se percibe 
nada es absolutamente verdad y que, cuando alguien cree haber 
percibido algo, está equivocado sobre eso!* y no está seguro de 
su opinión. Éstos son como ignorantes e inexpertos para los in- 
teligentes y en relación a los filósofos. Por esta causa, es preciso 
que el gobernante de la ciudad virtuosa siga de cerca los brotes, 
los mantenga ocupados y cuide de que cada una de estas clases 
sea corregida de manera particular: expulsándolos de la ciudad, 
castigándolos, encarcelándolos o dedicándolos a otras tareas aun- 
que no se apliquen a ello. 

Hay otros que piensan que la verdad es lo evidente a cada uno 
y lo que le parece en un momento o en otro, y que la verdadera 
realidad de cada cosa es lo que uno cree. Otros se esfuerzan en 
pensar que todo lo que se cree que es percibido hasta ese extremo 
es completamente erróneo, y que, aunque haya una cierta verdad 
y realidad, no han sido percibidas todavía. Otros imaginan, como 
en sueños o como quien ve algo de lejos, que hay una verdad y se 
les ocurre que quienes afirman haberla percibido pueden haberla 
percibido, o que quizá alguno de ellos la haya percibido; se dan 
cuenta de que eso se les ha escapado a ellos, bien porque [107] 
para percibirlo se necesita un largo tiempo, esfuerzo y fatiga, y 
resulta que no tenían suficiente tiempo ni capacidad para esfor- 
zarse y aplicarse a ello, bien porque estaban ocupados en placeres 
y otras cosas a lo que se habían acostumbrado y de lo que es difí- 
cil evadirse, o bien porque se dan cuenta de que no lo percibirán 
aunque dispusieren de todos los medios para ello. Entonces se 
apodera de ellos la tristeza y angustia al pensar que otros tal vez 
lo han alcanzado; por envidiar a quien quizá haya percibido la 
verdad, son de la opinión de que hay que esforzarse en suponer, 
con argumentos falsos, que quien dice haberla percibido o es un 
iluso o un embustero, que busca, al decir eso, honor, riqueza o 
alguna de las otras cosas cuya naturaleza consiste en ser deseable. 
Muchos de estos se dan cuenta de su propia ignorancia o perple- 


145. Aquí finaliza el texto en la edición de Haydarabad y en todos los mss., 
excepto en el de Fayz Alláh 1. 
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jidad; sufren y padecen por percatarse de ello, afligiéndose y ape- 
nándose por ello; no encuentran entonces manera de liberarse de 
esto por medio de un conocimiento que les conduzca a la verdad, 
cuya percepción les haría adquirir placer. Creen que podrán libe- 
rarse de eso yendo a los otros fines de las ciudades ignorantes y 
a cosas graciosas y divertidas; pero sólo hallan consuelo cuando 
les llega la muerte y los libera del malestar que tienen. Algunos 
de éstos, es decir, aquellos que buscan liberarse de la aflicción de 
la ignorancia y de la perplejidad en que se encuentran, imaginan 
a veces que los fines verdaderos son aquellos mismos que eligen 
y prefieren, que en eso consiste la felicidad, y que los demás son 
ilusos en lo que creen. Se esfuerzan en hacer bellas las cosas de las 
ciudades ignorantes y su felicidad; se imaginan que han elegido 
esto tras una larga investigación de todo lo que los otros preten- 
den haber percibido, que ellos han rechazado esto sólo después 
de ver que no puede realizarse, y que el resultado al que han lle- 
gado procede de comprender que los fines son éstos y no aquellos 
que los otros pretenden. 

Éstas son las clases de los brotes que hay entre los habitantes 
de la ciudad. Con sus opiniones no se actualiza en modo alguno 
una ciudad ni se congrega una muchedumbre de masas, sino que 
ellos están sumergidos en el conjunto de los habitantes de la ciu- 
dad!*. Ha terminado el libro. iQue Dios único sea loado! 


146. El mismo ms. contiene todavía un fragmento incompleto, que el editor 
inserta al finalizar Siyása, en la página 108, y que corresponde a un texto de 
Madina, pp. 286-288; Alonso (1985: 113-114). Este fragmento dice así: «Las 
ciudades del error sólo aparecen cuando la religión se apoya en algunas opinio- 
nes antiguas corrompidas. Algunos dicen: Vemos que los seres que observamos 
son contradictorios y que cada uno de ellos busca destruir al otro; vemos que 
cada uno, cuando se realiza como existente, es decir, con su ser propio, posee 
algo con lo que preservar su existencia de la destrucción, algo con lo que re- 
chazar de sí la acción de su contrario y protegerse de su contrario, y algo con lo 
que poder servirse de las demás cosas en lo que es útil para su mejor existencia y 
para la continuidad de su existencia. Muchos de estos seres disponen de aquello 
con que oponerse a todo lo que les obstaculiza y dispone de esto cada contrario 
respecto de su contrario y respecto de todos los demás seres, de tal manera que 
cada uno de ellos tiende a alcanzar la mejor existencia con exclusión de los 
otros; por eso pueden destruir...». 
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KITÁB AL-MILLA 


[I. La religión] 


1. La religión! consiste en opiniones? y acciones, determinadas 
y delimitadas por reglas que promulga para una comunidad su 
gobernante primero; por el uso que éste haga de ellas, él intenta 
obtener, para ella o por medio de ella, un determinado objetivo 
que es suyo. La comunidad puede ser un clan; puede ser una ciu- 
dad, una comarca, una nación? grande o muchas naciones. 

Si el gobernante primero es virtuoso y su gobierno* es ver- 
daderamente virtuoso?, entonces, por medio de lo que ha pro- 
mulgado lo que ánicamente intenta es obtener la felicidad ültima 
y verdadera para él y para quienes están bajo su gobierno. Esta 
religión es una religión virtuosa. 

Si su gobierno es el de la ignorancia, entonces, por medio 
de lo que ha promulgado lo que intenta es obtener para él, a 
través de ellos, alguno de los bienes de la ignorancia —sea el 


1. Compárese esta definición de religión con la dada en Siyása, p. 86, y 
en Madina, p. 278-280; Alonso (1985: 110-111). Cf. Walzer: Madina, p. 475, 
n. 887 y las referencias dadas. También Brewster (1973-1974: 20-22); Rosen- 
thal (1974: 68-70). Cf. también Ibsá', pp. 99-100 árabe, p. 73 trad. 

2. El término empleado aqui, árá”, es el mismo que el usado en el título 
completo de su obra La ciudad ideal. Hace referencia a aquellos principios 
generales que constituyen la base de las creencias de una religión y que serán 
determinados más adelante. 

3. Sobre el término umma aplicado en este contexto, cf. Walzer: Madi- 
na, p. 431 y Brewster (1973-1974: 21). Sobre la división de las comunidades, 
cf. Siyása, pp. 69-70 y nota 94 a Siyása. 

4. Véase nota 108 a la traducción de Siyása. 

5. Sefiala ahora los distintos fines que busca el gobernante primero en 
los distintos tipos de gobierno establecidos en Madina y Siyása: el virtuoso, el 
ignorante, el del error y el de la disimulación. 
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bien necesario: la salud y la seguridad; sean otros bienes, como 
riquezas, placer, honor, grandeza o dominación—. Alcanza ese 
bien, se siente feliz con él sin contar con los demás y hace de 
quienes están bajo su gobierno instrumentos de los que se sirve 
para alcanzar por medio de ellos su objetivo y conservarlo sin in- 
terrupción. O bien pretende con ello que los otros obtengan ese 
bien y no él, o bien él y ellos a la vez. Estos dos son los mejores 
gobernantes de la ignorancia. 

Si su gobierno es el gobierno del error —porque él mismo 
cree que [es el gobierno de] la virtud y la sabiduría y quienes 
están bajo su gobierno suponen y creen eso mismo sin que real- 
mente sea así, entonces lo que con eso intenta [44] obtener, para 
él y para quienes están bajo su gobierno, es algo que suponen que 
es la felicidad última, sin que realmente sea tal’. 

Si su gobierno es el gobierno de la disimulación?, en tanto 
que tiene eso como objetivo, y quienes están bajo su gobierno no 
se percatan de ello, entonces los habitantes de su gobierno creen 
en él y suponen que es [el gobierno de] la virtud y la sabiduría. 
Lo que busca por medio de lo que promulgó es, en apariencia, 
que él y ellos alcancen la felicidad última, pero, en secreto, que él 
alcance por medio de ellos alguno de los bienes ignorantes. 

El oficio real? del gobernante primero virtuoso está unido a 
una inspiración que le viene de Dios'?. Sólo por inspiración de- 
termina las acciones y opiniones que hay en la religión virtuosa. 


6. Cf. la amplia descripción que de este gobierno da en Siydsa, pp. 87- 
103. 

7. Cf. Siyása, p. 104. 

8. No he encontrado descrito con estos términos, riása tamwíb, en nin- 
gün otro texto de al-Fárábi, este Estado o ciudad de la disimulación, enmascara- 
miento, falsificación, o falsedad. Cf. el Index Verborum de la edición de Madína 
de Walzer, p. 560. Este Estado queda suficientemente descrito en cuanto dice 
a continuación su autor. Desde luego, no me parece que se pueda identificar 
con la ciudad inmoral (al-madina al-fásiqa), puesto que sus descripciones no 
coinciden en absoluto, cf. Madína, pp. 256-258; Alonso (1985: 99); Siyása, 
pp. 103-104. 

9. Se trata del «arte real» del que habla Platón en el Político, 300e -305c. 
Sobre el uso por al-Fárábi de estos términos, cf. comentario de Walzer, Madína, 
p. 407, n. 462. 

10. En la página 64:16 dice que el gobernante primero gobierna por la 
inspiración que recibe de Dios. Cf. Madina, pp. 244-246; Alonso (1985: 91). 
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Y esto tiene lugar por uno o por los dos modos siguientes: o se 
le inspira todo lo que ha de ser determinado, o lo determina él 
mismo en virtud de la facultad que ha adquirido a partir de la 
inspiración y del Altísimo Inspirador, de manera que se le pueden 
manifestar por esa facultad las reglas por las que determina las 
opiniones y acciones virtuosas. También puede suceder que una 
parte [se determina] por el primer modo y otra por el segundo. 
Ha resultado claro en la ciencia teórica!! cómo es la inspiración 
de Dios Altísimo al hombre al que inspira y cómo aparece en el 
hombre la facultad procedente de la inspiración y del Inspirador. 


2. De las opiniones’ que hay en la religión virtuosa unas 
versan sobre cosas teóricas y otras sobre cosas voluntarias!?. Las 
teóricas!^ son: las cualidades? de Dios Altísimo; las de los seres 
espirituales, sus grados entre sí y sus rangos respecto de Dios 
Altísimo; cuál es la operación propia de cada uno de ellos; la ge- 
neración del universo; las cualidades del universo, sus partes y los 
grados de sus partes; cómo comienzan a ser [45] los cuerpos pri- 
meros; que entre los primeros hay cuerpos que son el origen de 
los restantes cuerpos que luego comienzan a ser paulatinamente 
y a desaparecer; cómo comienzan a ser los restantes cuerpos a 
partir de aquellos que son origen; sus grados; cómo las cosas que 
contiene el universo se vinculan unas con otras y se ordenan; 
que todo lo que sucede en ellas es justo, pues no hay injusticia en 


Sobre el término wahy, cf. comentario de Walzer, Madina, pp. 441 ss. Cf. tam- 
bién Siyása, p. 80. 

11. Esto es, la filosofía, donde se da una explicación racional sobre la re- 
velación. De hecho, poco más adelante, en la página 45:6-7, sostiene que entre 
las cosas teóricas que debe haber en la milla está la descripción de la profecía 
(nubuwwa), la inspiración (wahy) y cómo se producen. 

12. Comienza aquí la descripción de todo cuanto ha de saber el habitante 
de la ciudad virtuosa. 

13. Se refiere a los asuntos prácticos, porque dependen de la voluntad del 
hombre. 

14. Tanto en Siyása como en Fusúl al-Fárábi propone la misma clasifica- 
ción que aquí. Véanse también sus Fusál mabádi' ara’ abl al-madina al-fádila, o 
«Secciones» a que he aludido en la introducción, editadas por Mahdi en Milla, 
pp. 79-86, trad. castellana Ramón Guerrero (1987a: 19-26). 

15. Literalmente dice «aquello por lo que se describe a». 
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ello'®; cómo es la relación de cada una de ellas con Dios Altísimo 
y con los seres espirituales; la generación del hombre y la apari- 
ción del alma en él; el intelecto, su grado respecto del universo 
y su rango respecto de Dios Altísimo y de los seres espirituales: 
describe luego qué es la profecía, cómo es la inspiración y cómo 
se produce; la muerte y la vida futura; la felicidad que alcanzan 
los virtuosos y piadosos y la desdicha a la que llegan en la otra 
vida los perversos y depravados. 

La segunda clase se refiere a las cualidades de los profetas, re- 
yes ilustres, gobernantes piadosos e imámes de la recta vía y de la 
verdad” que se han sucedido en épocas pasadas; da exacta cuenta 
de las buenas acciones que tuvieron en común y de las que fueron 
propias de cada uno, y cuál es el estado al que han llegado en la 
otra vida sus almas y las almas de quienes en ciudades y naciones 
les obedecieron y siguieron sus ejemplos. Se refiere también a las 
cualidades de los reyes perversos y los gobernantes depravados 
que imperaron entre los habitantes de la ignorancia y los imámes 
del error que vivieron en épocas pasadas; da exacta cuenta de 
las malas acciones que tuvieron en común y de las que fueron 
propias de cada uno, y cuál es el estado al que han llegado en la 
otra vida sus almas y las almas de quienes en ciudades y naciones 
les obedecieron y siguieron sus ejemplos. Se refiere también a 
las cualidades de los reyes ilustres y piadosos y los imámes de la 
verdad en la época actual, recordando las buenas acciones que 
tienen en común con sus antecesores y las que son propias de 
ellos. Y, en fin, se refiere igualmente a las cualidades de los go- 
bernantes depravados, los imámes del error y los habitantes de 
la ignorancia que existen en la época actual; da exacta cuenta de 
las malas acciones que tienen en común con sus predecesores y 


16. Sobre la justicia del universo, cf. comentario de Walzer: Madina, 
p. 380. 

17. Creo que no se refiere aquí, como algunos han sostenido, ni a los cuatro 
primeros califas, los rasídán o «bien guiados», ni a los imámes Si‘fes, sino, en 
general, a aquellos guías de la Comunidad que han destacado por su sabiduría 
y virtud. De hecho, en Tabsíl, p. 43, define así al Imám: «En cuanto al sentido 
de «imám» en la lengua árabe, alude a quien es imitado y es recibido: o bien es 
recibida su perfección o es recibido su objetivo. Si no es recibido en todas las 


infinitas acciones, virtudes y artes, entonces no es recibido en absoluto». 


138 


LA RELIGION 


de las que son propias de ellos, y a qué [estado] llegarán sus almas 
en la otra vida. 

Las descripciones que se hacen de todo lo que contienen las 
opiniones de la religión deben ser tales que hagan imaginar!’ a 
los ciudadanos todo cuanto hay en la ciudad: reyes, gobernantes 
y servidores, sus grados, la vinculación de unos con otros y cómo 
unos deben ser guiados por otros, y todo lo que se promulga para 
ellos, a fin de que lo que se les describe sea ejemplo que ellos 
imiten en sus grados y acciones. Éstas son las opiniones que hay 
en la religión. 

[46] En cuanto a las acciones, las primeras son las acciones 
y los dichos con que se engrandece y glorifica a Dios”; después, 
aquellos con los que se engrandece a los seres espirituales y a los 
ángeles; después, aquellos con los que se engrandece a los profe- 
tas, reyes ilustres, gobernantes piadosos e imámes de la recta vía 
que vivieron en épocas pasadas; después, aquellos con los que 
se menosprecia a los reyes perversos, gobernantes depravados e 
imámes del error que hubo en épocas pasadas, y por los que se 
consideran indignas sus obras; luego, aquellos con los que se en- 
grandece a los reyes ilustres, gobernantes piadosos e imámes de 
la recta vía de la época actual, y con los que se menosprecia a sus 
contrarios de la época actual. 

Después de todo esto, hay que determinar las acciones que 
regulan las relaciones? de los ciudadanos, respecto de sí mismos 


18. El verbo del que aquí se sirve al-Farabi pertenece a la misma raíz con 
la que designa la imaginación, j-y-/, facultad a la que asigna una importante 
función de «imitación» de los inteligibles, por la que el vulgo puede «represen- 
társelos» al carecer de la capacidad de la más elevada intelección. Este uso nos 
permite ver, una vez más, cómo para al-Farabi la religión no es más que una 
representación imaginativa de la verdad. En Tahsil, p. 40, leemos lo siguiente: 
«Dos maneras hay para comprender una cosa. Una de ellas es la que percibe in- 
telectualmente su esencia; la segunda, imaginándose por medio de la semejanza 
aquello que imita [...] a aquello que comprende estos cognoscibles los antiguos 
lo llaman religión (milla) [...]. Por tanto, según los antiguos, la religión es una 
imitación de la filosofía». 

19. Tales como la Sublime invocación según señala Mahdi: Milla, introduc- 
ción, p. 32. Traducción castellana de la Sublime invocación en Ramón Guerrero 
(1987a: 12-15). 

20. El término mu‘@malat designa en derecho musulmán, como he indica- 
do en la introducción, las reglas ético-político-sociales que regulan las relacio- 
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y respecto de los demás, y dar a conocer lo justo en cada una de 
estas acciones. Esto es todo lo que contiene la religión virtuosa?!. 


3. La sociedad religiosa (milla) y la religión (din) son térmi- 
nos casi sinónimos; y también lo son la ley religiosa (šaría) y la 
norma sancionada por ley (sunna)?. En la mayoría de los casos, 
estas dos indican y se aplican solamente a una de las dos partes 
de la religión, las acciones determinadas; pero también a veces las 
opiniones determinadas pueden llamarse ley religiosa (Sari‘a), y 
entonces šaría, milla y din son términos sinónimos”. 

La religión consta, en efecto, de dos partes: definición de opi- 
niones y determinación de acciones? La primera, que atañe a 
las opiniones definidas en la religión, es de dos clases: o bien una 
opinión es expresada por su nombre propio habitual, por ser in- 
dicativo de ella misma, o bien una opinión es expresada por el 
nombre de una semejanza suya que la imita”. Por ello, las opinio- 


nes de los hombres consigo mismos y con los demás hombres, como claramente 
lo define el texto. Cf. Arkoun y Gardet (1982: 21). 

21. Sobre estos dos primeros parágrafos, cf. Frank (1977: 129-131). 

22. El griego nómos fue traducido en muchas ocasiones por sunna, un tér- 
mino que tiene connotaciones islámicas, puesto que hace referencia a los dichos 
y hechos del profeta Muhammad, luego fijados, como segunda fuente de la 
Ley islámica, como normas que vinculan legalmente. Véase más adelante, Milla 
p. 56. Sobre las traducciones de algunos de estos términos, cf. Kraemer (1987: 
294-295). 

23. Repárese en que antes ha dicho «son términos casi sinónimos» y ahora 
dice «son sinónimos». Creo que en la primera línea al-Farabi está hablando des- 
de una perspectiva general, en la que puede haber diferencia entre milla, que 
se referiría a la religión exterior, aquella que se vive en una comunidad regida 
por normas religiosas, y dín, que tiene un sentido más interno, la religión vivida 
como sentimiento personal, como creencia propia. Ahora, en cambio, al-Fárábi 
está hablando desde su propia perspectiva, desde su idea de una comunidad 
regida por una ley religiosa, en la que no debe haber diferencia entre la ley 
externa y el sentimiento interno. 

24. Es decir, un aspecto teórico y un aspecto práctico, al igual que hay filo- 
sofía teórica y filosofía práctica, como más adelante tendremos ocasión de leer 
con palabras farabianas. 

25. Mubákát, el término del que se sirve aquí para «imitar», es el usual en 
Madina y en Siyása para aludir a la función imitativa de la imaginación, Madina, 
p. 210; Alonso (1985: 74-75). Es un término que, según Walzer, comentario 
a Madína, pp. 414-416, corresponde al término griego mimesis. Sobre la im- 
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nes determinadas que hay en la religión virtuosa o son verdad o 
semejanza de verdad. En general, la verdad es lo que el hombre 
tiene por cierto, bien por sí mismo, bien por medio de un cono- 
cimiento primero”, bien por demostración. Toda religión cuya 
parte primera no proceda de las opiniones que contienen lo que 
el hombre puede tener por cierto, sea por sí mismo, sea por de- 
mostración, ni tenga tampoco una semejanza de algo que pueda 
tener por cierto por medio de uno de estos dos modos, ésa es la 
religión del error. 

La religión virtuosa se asemeja a la filosofía. Pues, así como 
la filosofía es teórica y práctica —siendo la teórica y reflexiva 
aquella que, cuando es conocida por el hombre, no puede po- 
nerla en práctica, [47] y siendo la práctica aquella que, cuando es 
conocida por el hombre, puede ponerla en práctica— así también 
es la religión. En la religión, la parte práctica es aquella cuyos 
universales?” están en la filosofía práctica; es decir, en la religión 
la parte práctica está constituida por aquellos universales que han 
sido determinados por medio de unas reglas que los delimitan, y 
lo que ha sido delimitado por reglas es más particular que lo que 
no está sujeto por reglas, como, por ejemplo, nuestra expresión: 
«el hombre escribiente», que es más particular que esta otra: «el 
hombre». Por tanto, todas las leyes religiosas virtuosas caen bajo 
los universales de la filosofía práctica. Y las demostraciones de las 
opiniones teóricas que hay en la religión pertenecen a la filosofía 
teórica, pero en la religión son aceptadas sin demostraciones. 

En consecuencia, las dos partes de las que está constituida 
la religión están subordinadas a la filosofía, porque de una cosa 
se dice que es parte de una ciencia o que está subordinada a una 
ciencia sólo por uno de estos dos modos: o porque las demostra- 
ciones de lo que es aceptado en ella sin demostrar pertenecen a 
esa ciencia, o cuando la ciencia que contiene los universales es la 
que proporciona las causas de las particularidades que están su- 
bordinadas a ella. La parte práctica de la filosofía es, por tanto, la 


presión en el alma de las ideas o de analogías o semejanzas de las ideas, véase 
Madina, p. 278; Alonso (1985: 110). Véanse las definiciones de «religión» que 
ya he señalado en la introducción. 

26. Por una inducción. 

27. Las ideas más generales. 
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que proporciona las causas de las reglas por las que se determinan 
las acciones, en razón de qué se establezca como condición y de 
cuál sea el objetivo que se intenta lograr por esas reglas. Y como 
la ciencia de algo consiste en el conocimiento demostrativo, esta 
parte de la filosofía es la que proporciona entonces la demostra- 
ción de las acciones determinadas que hay en la religión virtuosa. 
Y siendo la parte teórica de la filosofía la que proporciona las 
demostraciones de la parte teórica de la religión, entonces la filo- 
sofía es la que da las demostraciones de lo que comprende la reli- 
gión virtuosa. El oficio real, del que procede la religión virtuosa, 
está entonces subordinado a la filosofía?*. 

Puesto que la dialéctica proporciona una poderosa opinión 
allí donde las demostraciones proporcionan certeza, o en la ma- 
yoría de los casos, y la retórica produce persuasión en la mayoría 
de los casos en que no hay demostración ni tampoco considera- 
ción dialéctica, y puesto que la religión virtuosa no es sólo para 
los filósofos ni para aquellos cuya situación es comprender filosó- 
ficamente lo que se dice, sino que la mayoría de aquellos a quie- 
nes se les da a conocer y se les hace comprender las opiniones de 
la religión y aceptan sus acciones no están en aquella situación 
—sea [48] por naturaleza, sea porque se han despreocupado de 
ello—, no siendo de aquellos que no comprenden las opiniones 
generalmente conocidas o los argumentos persuasivos, entonces, 
por esa razón, la dialéctica y la retórica son de gran utilidad para 
que por medio de ellas las opiniones de la religión entre los ciu- 
dadanos sean confirmadas, asistidas, defendidas y consolidadas 
firmemente en sus almas, y para que por medio de ellas esas opi- 
niones sean auxiliadas cuando se presente quien quiera inducir a 
error y a equivocación a sus habitantes por medio de la palabra y 
oponerse encarnizadamente a ellas”. 


28. Cf. Berman (1974: 156-163). 

29. Al-Fárábi señala aquí la necesidad de la Teología y del Derecho, ciencias 
que se sirven de razonamientos dialécticos y retóricos, en la comunidad religio- 
sa para la recta formación de los ciudadanos que no tienen acceso al saber de- 
mostrativo propio de la filosofía. Cf. Ihsá”, pp. árabe 100-101; pp. trad. 73-74. 
Cf. también Huráf, pp. 131-132. 
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4. Puede suceder y ocurrir que el gobernante primero no de- 
termine ni complete exhaustivamente todas las acciones, aunque 
sí haya determinado la mayor parte de ellas??. En una parte de 
lo que haya determinado puede sucederle que no haya comple- 
tado todas sus reglas; por el contrario, muchas de las acciones 
que debían ser determinadas han podido quedar sin determinar 
por causas accidentales: o bien porque la muerte se lo llevó y 
no le dio tiempo a terminarlas todas, o porque se lo impidieron 
quehaceres necesarios, como guerras y otras cosas, o porque sólo 
determinó las acciones para algunos acontecimientos y casos que 
él mismo presenció o que se le plantearon. Fue entonces cuando 
determinó, legisló y estableció lo que se debía hacer en esa clase 
de acontecimientos, pues todos los casos no suelen ocurrir du- 
rante su época ni en el lugar en que vive. Quedan muchas cosas 
que pueden suceder en otra época o en otro lugar distintos de 
los suyos, para las cuales hay necesidad de un hecho definido y 
determinado, [49] pero él no había legislado nada sobre ellas: 
o porque era eso lo que se había propuesto, o porque sabía que 
algunas acciones son principios de los que otro puede deducir las 
restantes, sobre las cuales habría legislado cómo y cuánto se debe 
hacer y habría dejado las restantes a sabiendas de que de ellas 
otro puede deducirlas, puesto que tendría su misma intención y 
seguiría su ejemplo; o porque viera mejor comenzar a legislar y 
a determinar las acciones que son de mayor fuerza, las más útiles 
y las más provechosas y beneficiosas, para que por ellas la ciudad 
estuviera en armonía y unida y sus asuntos regulados: sólo para 
esto habría legislado, dejando el resto bien para cuando tuviera 
tiempo libre, bien para que otro pudiera deducirlas en su misma 
época o después de él, puesto que seguiría su ejemplo. 

Cuando quien le sucede después de su muerte sea como él en 
todos los aspectos, entonces será su sucesor quien determine lo 
que el primero no determinó. Pero no sólo esto, sino que tam- 
bién podrá cambiar mucho de lo que había legislado el primero. 
Lo que determine será distinto de lo determinado anteriormente, 
cuando sepa que eso será lo más apropiado para su época —no 
porque el primero se hubiera equivocado, sino porque el pri- 


30. Cf. Platón, Político, 294a-c. 
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mero había determinado lo que era lo más conveniente para su 
época—. Determinará esto por ser lo más apropiado después de 
la época del primero, de tal manera que, si el primero lo hubiera 
presenciado, también él lo habría cambiado. Lo mismo sucederá 
si al segundo le sucede un tercero [50] que sea como el segundo 
en todos sus aspectos, y al tercero un cuarto. Pues es facultad 
del sucesor determinar por sí mismo lo que no encuentra deter- 
minado y poder cambiar lo que había determinado su antecesor, 
porque de haber vivido éste también habría cambiado lo que su 
sucesor ha cambiado?!. 

Cuando muere uno de estos imámes piadosos, que son los 
reyes realmente verdaderos”?, y quien le sucede no es como él 
en todos sus aspectos, entonces [quien le suceda] deberá, al de- 
terminar todo aquello que se haga en las ciudades que están bajo 
el gobierno de quien había precedido, seguir el ejemplo de éste. 
No debe oponerse ni cambiar, sino mantener en su estado, todo 
lo que había determinado su predecesor. Debe considerar todo lo 
que hay que determinar por no haberlo hecho explícito quien 
le precedió, deduciéndolo e infiriéndolo de aquellas cosas que, 
al determinarlas, hizo explícitas el primero. Tiene que recurrir 
entonces al arte del Derecho”, que es aquel arte por el que el 
hombre es capaz de inferir y deducir una correcta determinación 
de cada cosa cuya definición no hizo explícita el legislador**, to- 
mándola de aquellas cosas cuya determinación sí hizo explícita, y 


31. Es importante este párrafo porque refleja el carácter cambiante de las 
leyes, que han de acomodarse a las circunstancias de los tiempos, al menos 
mientras los sucesores del primer legislador sean como éste. Cf. Siyása, pp. 80- 
81. Deja traslucir la existencia de un principio evolutivo en el Derecho y pone 
de manifiesto el carácter progresista de las leyes, frente a la concepción de una 
ley inmutable por proceder de Dios. Distinto es el caso cuando el sucesor no es 
como el primer legislador, como indica en el párrafo siguiente. 

32. Véase la definición de «rey verdadero» en Fusül, p. 47, fasl 30. 

33. De nuevo muestra aquí al-Fárábi la necesidad de esta ciencia en la co- 
munidad musulmana, pero, como ya he dicho antes, con un carácter secunda- 
rio, en tanto que el jefe y gobernante de la ciudad no es ya un filósofo. 

34. Usa aquí los términos wádi' al-sarí'a, sinónimo de wádi' al-námús, que 
utiliza otras veces, cf. comentario de Walzer, Madina, p. 476. Las dos expresio- 
nes traducen fielmente el nomothétes griego. Hay que observar, sin embargo, 
que al emplear el término šaría parece que está aludiendo a la milla como la 
comunidad religiosa musulmana. 
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cuya justificación estará de acuerdo con el objetivo del legislador 
en la religión que ha legislado y en la nación para la que ha fijado 
una ley. Esta justificación no es posible a quien no tiene una justa 
creencia de las opiniones de esa religión y a quien no es excelente 
en las virtudes que en esa religión son realmente virtudes. Quien 
hace esto es el alfaquí. 

Puesto que la determinación versa sobre dos cosas, las opi- 
niones y las acciones, se sigue necesariamente que el arte del De- 
recho tiene dos partes: una sobre las opiniones y otra sobre las 
acciones. Respecto de las acciones, el alfaquí [51] ha de conocer 
completamente todo lo que hizo explícito el legislador al definir 
las acciones. Unas veces las hizo explícitas de palabra y otras por 
medio de una acción realizada por el mismo legislador, acción suya 
que suple a sus palabras: «sobre ese asunto debe hacerse de esta o 
de aquella manera». El alfaquí debe conocer, además, las leyes que 
el primero promulgó sólo atendiendo a un cierto tiempo y que 
luego substituyó por otras permanentes, a fin de que pueda seguir 
el ejemplo de estas últimas y no de las primeras. Ha de conocer, 
igualmente, la lengua en la que se expresó el gobernante primero, 
las costumbres de sus contemporáneos en su manera de hablar 
y cómo se emplea la lengua de manera metafórica para aludir 
a algo cuyo nombre verdadero es otro, para que no crea, sobre 
aquella cosa cuyo nombre se usa metafóricamente para designar 
otra cosa, que, cuando lo pronuncia, se está refiriendo a aquella 
otra, O para que no piense que una cosa es la otra. Debe poseer 
también una excelente perspicacia para comprender el concepto 
al que se alude con un término equívoco en aquel pasaje en que 
sea utilizado ese término, así como cuando la equivocidad está en 
el discurso. Debe, asimismo, tener una excelente perspicacia para 
captar aquello que se usa de manera absoluta siendo la intención 
del hablante más particular, aquello que se usa aparentemente en 
el discurso de manera particular siendo la intención del hablante 
más general, y, en fin, aquello que se usa de manera particular, 
general o absoluta siendo la intención del hablante el referirse a 
ello de manera aparente. Debe conocer también las opiniones ge- 
neralmente admitidas y lo que es costumbre. También debe tener 
la facultad de percibir la semejanza y la diferencia en las cosas y 
lo que es consecuencia de una cosa y lo que no es consecuencia 
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—esto tiene lugar por medio de una excelente disposición natural 
y de la experiencia técnica—. Debe llegar a [conocer] las palabras 
del legislador en todo lo que legisló de palabra, y sus acciones 
en aquello que legisló por haber realizado una acción y no haber 
enunciado nada, bien viéndolo y oyéndolo, si es que [52] tuvo lu- 
gar en la época [del legislador] y fue compañero suyo”, bien por 
las narraciones [que se han conservado] sobre él, narraciones gene- 
ralmente conocidas o convincentes, consignadas por escrito o no. 

Respecto de las opiniones determinadas en la religión, el al- 
faquí debe conocer lo mismo que conoce el alfaquí respecto de 
las acciones*?. Por tanto, en las cosas prácticas pertenecientes a 
la religión, el Derecho sólo debe incluir cosas que son los casos 
particulares de los universales que contiene la Política”; por tan- 
to, es una de las partes de la Ciencia Política y cae bajo la filosofía 
práctica. En las cosas teóricas?? pertenecientes a la religión, el 
Derecho incluye o casos particulares de los universales que con- 
tiene la filosofía teórica, o semejanzas de cosas que caen bajo la 
filosofía teórica; entonces, es parte de la filosofía teórica y cae 
bajo ella, pues la ciencia teórica es el fundamento. 


[II. La Ciencia Política] 


5. La Ciencia Política se ocupa en primer lugar de la felicidad”. 
Da a conocer que la felicidad es de dos clases: la que se supone 
que es felicidad, sin serlo, y la que es verdadera felicidad: aquella 


35. El término que utiliza aquí, sahiba, pertenece a la misma raíz que sabá- 
ba, que en la tradición musulmana designa a los Compañeros de Muhammad. 

36. En este párrafo describe todas las condiciones requeridas para llegar a 
ser un correcto alfaquí en el desempeño de su cargo. 

37. La Política como ciencia filosófica, que contiene las cosas generales y 
universales, como antes hemos visto que definía a la filosofía respecto a la reli- 
gión. Sobre filosofía y política, cf. Mahdi (1975); Frank (1977: 131-132). 

38. Aqui el término que traduzco por «teóricas» no es, como antes, nazariy- 
ya, sino, ‘ilmiyya, que propiamente designaría «las cosas científicas» o «propias 
del conocimiento». 

39. Inicia aquí el tratamiento de la Política como ciencia, cf. Mahdi (1975). 
Los términos árabes usados aquí son al-‘ilm al-madani. La identidad de ética y 
política para al-Farabi parece quedar clara al señalar este objetivo de la Política. 
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que es buscada por si misma y no es buscada nunca para obtener 
por medio de ella otra cosa, mientras que las otras cosas sólo 
son buscadas para que ella sea obtenida, y, cuando es alcanzada, 
cesa la búsqueda*. Esta felicidad no se da en esta vida, sino en la 
otra vida que viene después de ésta, y se llama la felicidad última. 
Ejemplos de la que se supone que es felicidad sin serlo, son las 
riquezas, los placeres, el honor, la vanagloria del hombre u otras 
cosas de entre aquellas que el vulgo llama bienes, que son busca- 
das y adquiridas en esta vida. 

[53] Después, la Ciencia Política*! se ocupa de todas las ac- 
ciones, modos de vivir, cualidades morales, costumbres y hábitos 
voluntarios, hasta completar y agotar detalladamente todo esto. 

Muestra luego que esto no puede existir a la vez en un solo 
hombre, ni realizarlo un solo hombre, sino que sólo puede ser 
realizado y mostrarse en acto en tanto que está distribuido en una 
comunidad. Muestra que, puesto que [todo ello] está distribuido 
en una comunidad, aquel a quien se le encomienda algo no puede 
realizarlo ni hacerlo sin que otro, con las acciones que se le han 
confiado, le ayude a realizarlo; y éste tampoco puede realizar su 
cometido sin que un tercero, con lo que es de su incumbencia, le 
ayude a realizarlo. Expone también que puede haber alguno de 
ellos que no pueda llevar a cabo la acción que se le encomendó 
sin que un grupo de ellos, con las acciones que se le han encar- 
gado, le ayude a realizarlo; ejemplo de esto es aquel a quien se le 
ha confiado la tarea de la agricultura: no podrá cumplir perfec- 
tamente su quehacer sin la ayuda del carpintero que es quien le 
prepara el timón del arado, del herrero que le prepara la reja del 
arado, y del boyero que le prepara la yunta de bueyes. 

[La Ciencia Política] muestra igualmente que el objetivo no 
puede ser alcanzado por las acciones y los hábitos voluntarios 
sin que sus géneros sean distribuidos en una comunidad grande, 
sea que cada uno de ellos corresponda a cada individuo de la 
comunidad, sea que cada uno de ellos corresponda a cada grupo 


40. Al estudio de la felicidad —anhelo de todo hombre, como decía san 
Agustín— dedica al-Fárábi numerosas páginas en sus diversas obras, especial- 
mente el Tabsíl y el Tanbih, como he indicado en la introducción. 

41. Cf Ihsá”, pp. 91-99 árabe; trad. castellana, pp. 67-72. 
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de la comunidad", a fin de que los grupos de la comunidad co- 
laboren mutuamente a través de las acciones y hábitos que hay 
en ellos para perfeccionar el objetivo de toda la comunidad, tal 
como los órganos del hombre colaboran a través de las facultades 
que hay en ellos para perfeccionar el objetivo de todo el cuerpo. 
Y muestra también que por esto es necesario que la comunidad 
viva reunida* en un solo emplazamiento. Enumera las clases de 
las comunidades que viven reunidas en un solo emplazamiento: 
comunidad ciudadana, comunidad nacional y otras“. 

[54] Señala después la distinción entre los modos de vivir, 
cualidades morales y hábitos por los que, cuando son utilizados 
en las ciudades o en las naciones, prosperan las moradas de sus 
habitantes y por los que éstos obtienen los bienes en esta vida 
terrena y la felicidad última en la otra vida y los apartan de la 
que no es tal. Muestra que aquellas acciones, modos de vivir, 
cualidades morales, costumbres y hábitos voluntarios por los que 
se obtiene la felicidad última son virtuosos, buenos y bellos por sí 
mismos y en realidad, mientras que las acciones y hábitos que la 
descuidan sólo son supuestamente buenos, virtuosos o hermosos, 
sin que lo sean realmente; por el contrario, son verdaderamente 
malos. 

[La Ciencia Política] expone que todo aquello cuya natura- 
leza consiste en ser distribuido en la ciudad o en las ciudades, 
en una nación o en varias, para ser realizado en común, sólo es 
hacedero a través de un gobierno que haga posibles esas acciones 
y hábitos en la ciudad o en la nación y se esfuerce en conservar- 
los para sus habitantes, a fin de que no desaparezcan de éstos ni 
se extingan. Muestra que el gobierno por el que se establecen 
firmemente en las ciudades y naciones esos modos de vivir y há- 
bitos y que los conserva para sus habitantes, no puede existir 
sino por un oficio, un arte, una aptitud y una facultad de las que 
procedan las acciones capaces de establecerlos firmemente en los 
habitantes y de conservarlos para ellos. Este oficio es el oficio del 
rey, el oficio real o como quiera que sea llamado en vez de «real». 


42. Cf. República, 369b-371e. 
43. Literalmente dice «que sean vecinos». 
44. Cf. Siyása, pp. 69-70. Madina, pp. 228-230; Alonso (1985: 82-83). 
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La política* es la operación propia de este arte: hacer aquellas 
acciones por las que se establecen firmemente esos modos de 
vivir y esos hábitos en la ciudad y en la nación y se conservan 
para sus habitantes. Este oficio está constituido solamente por el 
conocimiento de todas las acciones por las que primero pueden 
establecerse firmemente [los modos de vida y los hábitos] y luego 
pueden conservarse. 

Muestra también que el gobierno por el que se establecen 
firmemente en la ciudad y en la nación los modos de vivir y los 
hábitos por los que [55] se obtiene la felicidad última, y se con- 
servan para sus habitantes, es el gobierno virtuoso. El oficio real 
por el que existe este gobierno es el oficio real virtuoso. Y la polí- 
tica que procede de este oficio es la política virtuosa. La ciudad o 
la nación que son regidas por esta política son la ciudad virtuosa 
y la nación virtuosa. El hombre que forma parte de esta ciudad o 
de esta nación es el hombre virtuoso. 

El gobierno, el oficio real y la política por medio de los cuales 
no se tiende a obtener la felicidad última, la verdadera felicidad, 
sino a alcanzar cualesquiera de los bienes particulares que hay 
en esta vida terrena, aquellos que el vulgo supone bienes, no son 
virtuosos, sino que se llaman gobierno de la ignorancia, política 
de la ignorancia y oficio de la ignorancia. No se llaman realeza, 
porque para los antiguos la realeza sólo existía por un oficio real 
virtuoso. La ciudad y la nación que son regidas por aquellas ac- 
ciones y hábitos que el gobierno de la ignorancia establece firme- 
mente en ellas, se llaman la ciudad o la nación de la ignorancia, y 
el hombre que forma parte de esta ciudad se llama hombre de la 
ignorancia. Este gobierno, estas ciudades y estas naciones se divi- 
den en varias clases, y cada una de ellas es llamada por el nombre 
del objetivo al que tienden entre los bienes supuestos: placeres, 
honores, riquezas y otros distintos. 

Es posible que quien forma parte de la ciudad virtuosa resida, 
voluntaria [56] o involuntariamente, en una ciudad de la igno- 
rancia. En esa ciudad, ese hombre será parte extraña de ella, tal 
como ocurriría si cierto animal tuviese sus patas como las de un 


45. Nose trata aquí de la Ciencia Política, sino que el término que es usado 
aquí es al-siyása, cf. introducción. 
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animal de otra especie inferior. Igualmente, lo mismo sucede a 
quien forma parte de una ciudad de la ignorancia cuando reside 
en una ciudad virtuosa: es como un cierto animal cuya cabeza 
fuese como la de un animal de una especie más noble que la suya. 
Por esto, es necesario que los virtuosos que se ven impelidos a 
residir en las ciudades de la ignorancia, por no existir la ciudad 
virtuosa, han de emigrar hacia la ciudad virtuosa en el momento 
en que ésta llegue a existir^. 

Muestra también que el gobierno virtuoso es de dos clases: 
gobierno primero y gobierno que sigue al primero. El gobierno 
primero es el que establece firmemente por vez primera en la 
ciudad o en la nación los modos de vivir y los hábitos virtuosos, 
pues no existían en sus habitantes con anterioridad, y los hace 
pasar de los modos de vivir de la ignorancia a los modos de vi- 
vir virtuosos. Quien lleva a cabo este gobierno es el gobernante 
primero. Y el gobierno que sigue al primero es aquel que en sus 
acciones sigue el ejemplo del gobierno primero. El que lleva a 
cabo este gobierno se llama gobernante de la ley y rey de la ley y 
su gobierno es el gobierno de la ley”. 

El oficio real virtuoso primero está constituido por el conoci- 
miento de todas las acciones por las que es factible establecer fir- 
memente los modos de vivir y los hábitos virtuosos en las ciudades 
y en las naciones, conservarlos para sus habitantes y guardarlos y 
preservarlos para que no se mezcle con ellos alguno de los modos 
de vivir de la ignorancia, pues todos éstos son enfermedades que 
sobrevendrían a las ciudades virtuosas. Esto es como quien tiene 
el oficio de la medicina: ella sólo está constituida por el conoci- 
miento de todas las acciones que establecen firmemente la salud 
en el hombre, conservándola para él y protegiéndola para que no 
le sobrevenga ninguna de las enfermedades**. 


46. De nuevo hay que preguntarse si se trata de una referencia autobiográ- 
fica. Cf. Fusúl, p. 95. Véase la introducción. 

47. Sobre el término malik al-sunna, cf. comentario de Walzer: Madina, 
pp. 448-449. Antes, p. 46, he señalado cómo traducir el término sunna, véase 
nota 22. Y, como ya he afirmado anteriormente, no creo que en modo alguno 
se refiere a los sunníes, sino que simplemente quiere aludir al gobierno y al go- 
bernante que siguen la ley establecida por el gobernante primero. 

48. Sobre el símil del político y del médico, véase Fusúl, pp. 23-26. 
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[57] Es evidente que el médico debe conocer que los contra- 
rios han de ser combatidos con los contrarios; debe saber tam- 
bién que el calor ha de ser combatido con el frio; y ha de saber 
igualmente que la fiebre biliar amarilla* ha de ser combatida con 
el agua de cebada o con el agua de tamarindo. De estas tres pro- 
posiciones una es más general que las otras: la más general es 
que los contrarios se han de combatir con los contrarios y la más 
particular es que la fiebre biliar amarilla se ha de combatir con 
el agua de cebada, mientras que nuestra proposición «el calor se 
ha de combatir con el frío» es intermedia entre la más general y 
la más particular. Sin embargo, cuando el médico cura, sólo cura 
los cuerpos de los individuos, los individuos mismos, como el 
cuerpo de Zayd y el cuerpo de ‘Amr; pero, para curar la fiebre 
biliar amarilla de Zayd, no le basta con saber que los contrarios 
se combaten con los contrarios, ni que la fiebre biliar amarilla se 
debe combatir con agua de cebada, sino que ha de saber sobre la 
fiebre biliar amarilla de Zayd que éste es un conocimiento más 
particular que el de aquellas cosas que sabe respecto de su arte: 
ha de considerar si esta fiebre biliar amarilla suya debe ser com- 
batida con agua de cebada por estar lleno su cuerpo de cosas frías 
y húmedas, si el agua de cebada rectifica la mezcla y no le impide 
transpirar, y cosas semejantes. Si debe darle de beber el agua de 
cebada, no le basta con saber esto de manera absoluta, sino que 
ha de saber qué cantidad se le ha de administrar, qué densidad y 
viscosidad debe tener la composición de lo que se le administra, 
en qué momento del día se le debe administrar, y en qué estado 
ha de estar este Zayd calenturiento para que se le administre [el 
agua de cebada]. Una vez que haya determinado esto respecto a 
su cantidad, a su cualidad y a su momento, no puede prescribirlo 
sin observar al enfermo, para que la determinación de aquello 
esté de acuerdo con lo que ve respecto al estado en que se halla 
este enfermo que es Zayd. 

Está claro que esta determinación suya no puede haberla ad- 
quirido de los libros de medicina que ha estudiado y con los que 
se ha ejercitado, ni tampoco de su capacidad de conocer las gene- 


49. Cf. el glosario de términos de medicina que C. Vázquez de Benito ha 
establecido en su Averroes (1987: 279-289). 
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ralidades* y las cosas comunes que están registradas en los libros 
de medicina, sino de otra facultad que adquirió al dedicarse a la 
práctica de la medicina en cada uno de los cuerpos individuales, 
del largo tiempo empleado en observar los estados de los enfer- 
mos [58] y por la experiencia que ha obtenido al cabo del tiempo 
al dedicarse y al hacerse cargo de la curación de cada individuo. 
Por consiguiente, el médico perfecto sólo cumple completamente 
su oficio cuando por él son factibles las acciones que proceden 
de este oficio a través de dos facultades: en primer lugar, por la 
capacidad de conocer de manera absoluta las generalidades que 
son partes de su arte y por su cumplimiento, de manera que no le 
falte nada; en segundo lugar, por la capacidad que adquiere al de- 
dicarse largo tiempo a las acciones de su arte en cada individuo. 

Igual es la situación del oficio real primero. En primer lugar, 
comprende cosas universales. Pero, para realizar aquellas acciones 
suyas, no le basta con obtener a fondo el conocimiento de las co- 
sas universales y la capacidad de conocerlas, sino que además ha 
de disponer de otra capacidad, adquirida por la larga experiencia 
y la observación, por la que pueda determinar las acciones res- 
pecto a su cantidad, a su cualidad, a su momento y a las restantes 
cosas por las que se pueden determinar las acciones, e imponer 
reglas propias, sea atendiendo a cada ciudad, a cada nación o a 
cada individuo, o sea atendiendo a una situación que se presenta 
momentáneamente o a lo que puede suceder en cada momento. 
Pues las acciones del oficio real sólo se dan en las ciudades parti- 
culares, es decir, en esta o en aquella ciudad, en esta o en aquella 
nación, en este o en aquel hombre. La facultad por la que el 
hombre puede descubrir las reglas por las que él determina las ac- 
ciones, atendiendo a lo que observa en cada comunidad, ciudad, 
grupo o individuo y atendiendo a cada suceso que tiene lugar en 
una ciudad, nación [59] o individuo, es llamada por los antiguos 
«prudencia»?!. Esta facultad no se adquiere por el conocimiento 


50. Aunque hasta ahora he traducido el término al-kulliyát por «universa- 
les», aquí prefiero conservar el de «Generalidades» por ser éste el sentido que 
tiene ese término en el título del libro de Averroes Kitáb al-kulliyyát fi I-tibb 
(«Libro de las generalidades de la medicina»). 

51. El término es ta‘aqqul. Cf. Fusál, p. 50, fasl 33 y nota a «prudencia». 
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de las generalidades de la ciencia ni por el cumplimiento de todas 
ellas, sino por una larga experiencia en los individuos. 


6. La Ciencia Politica, que es una parte de la filosofia, se limi- 
ta en las acciones, modos de vivir, hábitos voluntarios y restantes 
cosas que estudia, a las generalidades y a describirlas; también 
da a conocer las descripciones para determinarlas en las parti- 
cularidades: cómo, por qué y cuánto se debe determinar. Pero 
las deja sin determinar en acto, porque la determinación en acto 
corresponde a una facultad distinta de la filosofía, porque las si- 
tuaciones y las circunstancias según las cuales hay que determinar 
pueden ser infinitas y no conocidas completamente aún. 

Esta ciencia tiene dos partes: una parte comprende la explica- 
ción de cuál es la verdadera felicidad y cuál es la supuesta, la cla- 
sificación de las acciones, modos de vivir, caracteres morales, cos- 
tumbres y hábitos voluntarios generales, que deben existir en las 
ciudades y naciones, y la distinción de aquellos que son virtuosos 
de los que no lo son. La otra parte comprende la explicación de las 
acciones por las que se establecen firmemente las acciones y los 
hábitos virtuosos, cómo se distribuyen entre los habitantes de las 
ciudades, y las acciones con las que se conservan para ellos lo que 
se estableció firmemente en ellos. 


7. Enumera luego cuántas son las distintas clases de oficios 
reales y gobiernos que no son virtuosos; describe las acciones que 
realiza cada uno de estos oficios reales, a fin de obtener por ellas 
su objetivo de los habitantes de las ciudades sometidas a su gobier- 
no. Explica que estas acciones, modos de vivir y hábitos, que no 
son virtuosos, son enfermedades de las ciudades virtuosas y que 
sus modos de vivir y sus políticas son enfermedades del oficio real 
virtuoso. Las acciones, modos de vivir y hábitos que hay en las ciu- 
dades no virtuosas son las enfermedades de las ciudades virtuosas. 

Enumera después cuántas son las causas y los aspectos por 
los que, en la mayoría de los casos, los gobiernos virtuosos y los 
modos de vivir de las ciudades virtuosas pueden transformarse 
en modos de vivir [60] y hábitos no virtuosos; explica cómo se 
convierten en no virtuosos. Y enumera y enseña las acciones por 
las que se mantienen firmes las ciudades y políticas virtuosas para 
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que no se corrompan ni se transformen en no virtuosos, y aque- 
llas cosas con las que, en caso de que se transformen y enfer- 
men, puedan retornar a su salud. Expone luego que del oficio 
real virtuoso primero no pueden proceder sus acciones de modo 
perfecto, si no es porque al conocimiento de las generalidades de 
este arte se le une la filosofía teórica y en tanto que se le añade 
la prudencia*?, que es la facultad resultante de la experiencia que 
procede de una asidua dedicación a las acciones del arte en cada 
una de las ciudades y naciones y en cada una de las comunida- 
des. Esta facultad es la aptitud para una excelente inferencia de 
las reglas por las que se determinan las acciones, los modos de 
vivir y los hábitos atendiendo a cada comunidad, a cada ciudad 
o a cada nación, bien sea según un cierto tiempo breve o de una 
cierta longitud determinada, o según el momento si es posible; y 
determinarlos también atendiendo a cada situación o circunstan- 
cia que ocurran en la ciudad, o en la nación o en la comunidad. 
Expone también que estas cosas son las que constituyen el oficio 
real virtuoso primero. Por lo que se refiere a los (oficios reales) 
que le siguen, cuyo gobierno es el propio de la ley, no necesitan 
por naturaleza la filosofía”. 

Muestra también que lo más excelente y extraordinario en 
las ciudades y naciones virtuosas consiste en que sus reyes y go- 
bernantes, que se suceden temporalmente, sigan las reglas del 
gobernante primero. Enseña cómo hay que actuar a fin de que 
sus reyes sucesores tengan una y la misma situación respecto de 
la virtud; qué condiciones hay que buscar en los hijos de los reyes 
de la ciudad para que, si se hallan en alguno de ellos, se espere 
de él que se convierta en rey tomando como modelo el caso del 
gobernante primero. Expone también cómo debe ser educado y 
criado y de qué manera debe ser instruido para que se convierta 
en rey perfecto. 

Muestra además que los reyes cuyos gobiernos son propios 
de la ignorancia no tienen necesidad de las generalidades de este 
arte ni de la filosofía, [61] sino que, al contrario, cada uno de 
ellos puede llegar a su objetivo en la ciudad por la facultad de la 


52. Cf. Mahdi (1975: 135). 
53. Pero sí de la Teología y del Derecho, como he anotado antes. 
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experiencia que ha adquirido en la clase de las acciones por las 
que obtiene su propósito y por las que llega a su objetivo respecto 
de los bienes supuestos, cuando se da además en él una excelente 
aptitud, malévola pero poderosa, para llegar a descubrir lo que 
necesita para determinar las acciones que ha de realizar y aquellas 
en las que emplea a los habitantes de la ciudad. Su oficio, aquel 
por el que es rey, está constituido de cosas que ha obtenido por 
la experiencia —sea por su propia experiencia, sea por la expe- 
riencia de otro de los que comparten con él su propósito, uno 
de aquellos reyes cuyo propósito es el mismo que el suyo, y lo 
imita, sigue su ejemplo y reúne lo que ha experimentado—, y 
[está constituido] de cosas que él mismo ha descubierto por su 
malévola aptitud y por su astucia a partir de los principios que ha 
alcanzado por la experiencia?*. 


8. Después de eso [la Política] da a conocer los grados de las 
cosas que hay en el universo y, en general, los grados de los seres’. 
Comienza por aquellas cosas que son las partes más posteriores 
del universo, aquellas que no tienen gobierno? en modo alguno, 
pues sólo proceden de ellas acciones por las que solamente se sir- 
ve, pero no acciones por las que se gobierna. Desde ellas se eleva a 
las cosas que gobiernan a éstas sin mediación alguna, aquellas que 
están más próximas a las cosas que gobiernan a éstas. Da a cono- 
cer cuáles son sus grados respecto del gobierno y qué extensión 
tiene su gobierno; que no tienen un gobierno perfecto; que las 
disposiciones y facultades naturales que tienen no son suficientes 
para que gobiernen por sí mismas, de manera que puedan pres- 
cindir de que otras cosas las gobiernen; al contrario, necesaria- 
mente han de tener gobiernos por encima de ellas que las rigen”. 


54. Cf. Fusúl, pp. 55 y 93-94; fusál, n. 39 y 93. 

55. Es decir, tiene como objeto los mismos de la filosofía, enumerados en 
otros lugares. Cf. Fusál, pp. 52-53, fasl 37. 

56. El término «gobierno» aquí y en los textos que siguen, siempre aplicado 
a los grados del ser, no tiene el sentido de «gobierno político», sino de «cuidar 
de algo», esto es, de que algo dependa de aquello que tiene gobierno. El término 
«servicio» o «servir», que también aparece ahora, es lo que depende de algo. 

57. Desde la página 61:18 hasta la página 62:1 se repite literalmente este 
mismo párrafo. Por ello, lo elimino aquí. 
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[62] Desde ellas se eleva a las cosas que están más cerca de 
aquellas que gobiernan a éstas. Da a conocer cuáles son sus gra- 
dos en el gobierno y qué extensiones tienen sus gobiernos; que 
tampoco son perfectas, aunque son más perfectas que los gobier- 
nos que están bajo ellas; también da a conocer que sus facultades 
y disposiciones naturales no son suficientes para poder gobernar 
por sí mismas, de manera que no tengan gobernante en absoluto; 
al contrario, necesariamente han de tener por encima otros go- 
biernos que las rigen. 

Se eleva también a las cosas que están más cerca de las que go- 
biernan a éstas y da a conocer respecto de ellas lo mismo que dio 
a conocer respecto de las primeras. No cesa de elevarse así desde 
las cosas que están en los grados más bajos hasta las que están en 
los grados más altos, que son de gobierno más perfecto que las 
que están bajo ellas. Y así se eleva desde un ser más perfecto a 
otro más perfecto aún y al más perfecto de los seres. Da a cono- 
cer entonces que siempre que se eleva a un grado más alto, a un 
ser más perfecto en sí mismo y a un gobierno más perfecto, se si- 
gue necesariamente que hay en ellos un número cada vez menor 
de seres y que cada uno de los seres que hay en ellos aumenta en 
unidad y mengua en multiplicidad. Y muestra también la multi- 
plicidad y la unidad que hay en ellos. 

No cesa de elevarse, según la perfección de este orden, de un 
grado de gobierno a otro grado más perfecto que él, hasta llegar 
a un grado en el que no puede haber sino un solo ser —uno en 
número y uno bajo todos los aspectos de la unidad—. Tampoco 
puede haber gobierno alguno por encima de él, sino que es el 
gobernante que en ese grado rige todo lo que está bajo él, y no 
puede ser regido por otro en absoluto, pues rige todo lo que está 
bajo él; da a conocer que no puede [63] haber en él imperfección 
bajo ningún aspecto, que no puede haber perfección más absoluta 
que la suya, ni existencia más excelente que la suya; que en todo 
lo que hay bajo él existe, de algún modo, imperfección; y que el 
grado más cercano al suyo es el más perfecto de los grados que 
hay bajo el suyo?*. 


58. Según Brewster (1973-1974: 28), este argumento depende no tanto de 
la idea del Primer Motor de Aristóteles, sino de la perfección del Uno plotinia- 
no (Enéadas, V, 4 y VI, 9). 
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Luego, a medida que va descendiendo, los seres en cada gra- 
do aumentan en multiplicidad y menguan en perfección, hasta 
llegar a los últimos seres, aquellos cuyas acciones son servir sola- 
mente. Muestra que éstos son los postreros, sin que haya nada 
posterior a ellos respecto del ser, y cuyas acciones no pueden ser 
en modo alguno acciones de gobierno; que aquel Ser Primero, 
Uno y el más anterior, es aquel que no puede tener nada que sea 
más preeminente que él y que su acción no puede ser en absoluto 
acción de servir; que cada uno de los grados intermedios que hay 
bajo el gobernante primero realizan acciones propias de gobierno 
por las que sirven al gobernante primero. Da a conocer, además, 
la armonía, la mutua vinculación y el orden de unos con otros, y 
el orden y mutua colaboración de sus acciones, a fin de que, a pe- 
sar de su multiplicidad, sean como una sola cosa, a partir de la 
capacidad de regir que ese uno tiene y de su poder influir sobre 
la totalidad de ellos, en la medida de su grado y de acuerdo con 
lo que necesariamente tiene quien está en ese grado del ser, se- 
gún lo que por naturaleza merece y según las acciones por las que 
se sirve, por las que se gobierna o por ambas a la vez, que necesa- 
riamente se le encomienda”. 

Luego hace esto mismo en las facultades del alma humana. 

Luego hace esto mismo en los órganos del cuerpo humano. 
Luego hace esto mismo también en la ciudad virtuosa y establece 
el rango del rey y del gobernante primero en ella con relación al 
rango de Dios®, que es el dirigente primero de los seres, del uni- 
verso y de cuantas especies hay en él. Luego no cesa de descender 
los grados en la ciudad hasta llegar a aquellos grupos de sus habi- 
tantes cuyas acciones son tales que no pueden ser gobernantes por 
ellas, sino sólo servir. [64] Sus hábitos voluntarios son tales que no 
pueden gobernar por ellos, sino sólo prestar servicio. [Muestra] 
que las acciones de los grupos que están en los grados intermedios 
son tales que por ellas gobiernan lo que está bajo ellos y prestan 
servicio a quien está por encima de ellos; y que los más cercanos 
al grado del rey son más perfectos en cuanto a sus disposiciones y 


59. No estoy seguro de haber atinado con la traducción de este largo párra- 
fo, de difícil comprensión en el texto original. 
60. En lugar del usual Allâh, el término que aquí usa al-Farabi es al-iláb. 
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acciones, por lo que son más perfectos en gobierno. Así hasta lle- 
gar al grado del oficio real. Es evidente que por este oficio ningún 
hombre puede prestar servicio en absoluto, sino que, al contrario, 
es un oficio y un hábito por el que sólo se gobierna*!. 

Luego a continuación comienza a elevarse desde los prime- 
ros grados en las [ciudades], los grados del servicio, hasta el más 
cercano de los grados de gobierno que está por encima. No cesa 
de elevarse, tanto en el discurso como en la descripción, desde el 
grado más bajo hasta el grado más alto de ellos, hasta que llega 
al grado del rey de la ciudad que gobierna y no presta servicio. 
Desde este grado se eleva al grado de aquel que rige al rey de la 
ciudad virtuosa y al gobernante primero, perteneciente a los seres 
espirituales, aquel que ha sido establecido como el Espíritu Fiel?, 
aquel por el que Dios Altísimo inspira al gobernante primero de 
la ciudad. Estudia cuál es su grado y qué grado ocupa entre los 
seres espirituales. 

Luego a continuación no cesa de elevarse así, dando a cono- 
cer, hasta llegar a Dios, grande sea su alabanza. Expone cómo 
la inspiración desciende de su parte, grado a grado, hasta el go- 
bernante primero; cómo el gobernante primero rige la ciudad, 
la nación o las naciones por la inspiración que le viene de Dios 
Altísimo; y cómo la dirección pasa también desde el gobernante 
primero a cada uno de los grupos de la ciudad según un orden, 
hasta llegar a los últimos grupos. 

Expone de esta manera que Dios Altísimo es el que también 
rige la ciudad virtuosa, de la misma manera que es el que rige el 
universo; [65] que su dirección del universo es de una manera 
y su dirección de la ciudad es de otra manera, aunque entre las 
dos direcciones hay correspondencia, como también la hay entre 
las partes del universo y las partes de la ciudad o de la nación 
virtuosa£; que necesariamente también hay entre las partes de la 


61. Cf. Aristóteles, Política, I, 2, 1252a 31-34. 

62. Con este término, al-rith al-amin, designa al intelecto agente, por cuya 
mediación recibe el profeta la inspiración de Dios. En el Corán XXVI, 193 se alu- 
de con este término al arcángel Gabriel. Cf. Siyása, p. 32 y nota correspondiente. 

63. Es esta correspondencia la que funda la tarea del filósofo como gober- 
nante de la ciudad en paralelo al orden, armonía, estructura y colaboración que 
Dios Altísimo da a las partes del universo. 
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nación virtuosa armonía, vinculación, estructura y colaboración 
mutua mediante las acciones; que aquella armonía, vinculación, 
estructura y colaboración mutua que se encuentran en las partes 
del universo por medio de las acciones proceden de las disposi- 
ciones naturales que tienen, siendo necesario entonces que tales 
cosas se hallen en las partes de la nación virtuosa procedentes 
de las disposiciones y hábitos voluntarios que tienen. Pues, de 
la misma manera que el regidor del universo ha establecido en 
las partes de éste unas disposiciones naturales por las que hay 
armonía, vinculación, estructura y colaboración mutua mediante 
las acciones, a fin de que, a pesar de su multiplicidad y la multi- 
plicidad de sus acciones, sean como una sola cosa que realiza una 
sola acción por un solo objetivo, así también necesariamente el 
que rige la nación ha de disponer y establecer en las almas de las 
partes de la nación y de la ciudad disposiciones y hábitos volun- 
tarios que les causen esa armonía y vinculación de unas con otras 
y la colaboración mutua por medio de las acciones, a fin de que 
la nación y las naciones lleguen a ser, pese a la multiplicidad de 
sus partes, la diversidad de sus grados y la multiplicidad de sus 
acciones, como una sola cosa que realice una sola acción con la 
que alcanzar un solo objetivo. Esta comparación resulta clara a 
quien considera con atención los órganos del cuerpo humano. 
De la misma manera que el que rige el universo le da a él y a 
sus partes, además de naturaleza y dones naturales sobre las que 
se asientan, otras cosas por las que el ser del universo y sus partes 
permanece y perdura en virtud de su naturaleza durante un pe- 
ríodo muy largo de tiempo, así también debe hacer el que rige la 
nación virtuosa. Pues no debe limitarse a causar en las almas de 
sus habitantes las disposiciones y hábitos virtuosos para que ten- 
gan armonía, estén vinculados entre sí y colaboren mutuamente 
por medio de las acciones, sino que además debe proporcionarles 
otras cosas por las que procuren permanecer y perdurar en las 
virtudes y bienes sobre los que se asientan desde el principio. 


9. En resumen, [la Ciencia Política expone] que [el filósofo] 
debe imitar a Dios y seguir [66] las huellas de la dirección del que 
rige el universo cuando da a las diferentes clases de seres los dones 
naturales, naturaleza y disposiciones propias que les ha estableci- 
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do y en las que se asientan, al organizar por ello sus asuntos, a 
fin de que se perfeccionen los bienes naturales en cada una de las 
clases de los universos según su grado y en la totalidad de los seres 
existentes. <El filósofo> ha de establecer también en las ciuda- 
des y naciones cosas similares a éstas, pertenecientes a las artes, 
disposiciones y hábitos voluntarios, a fin de que se realicen com- 
pletamente los bienes voluntarios en cada una de las ciudades y 
naciones según su grado y merecimiento, para que por razón de 
ello las comunidades de las naciones y ciudades lleguen a la feli- 
cidad en esta vida y en la vida futura. 

Por razón de esto se sigue necesariamente también que el go- 
bernante primero de la ciudad virtuosa ha de conocer la filosofía 
teórica de manera completa, porque sólo desde ella puede ocu- 
parse de aquella organización que Dios Altísimo ha establecido 
en el universo, de manera que pueda imitarlo. Además, resulta 
claro que todo esto no se puede realizar a menos que haya en las 
ciudades una religión común por la que estén unidas sus opinio- 
nes, creencias y acciones y por la que sus grupos adquieran ar- 
monía, vinculación, estructura, mutua ayuda y cooperación por 
medio de las acciones de ellos, a fin de que consigan el objetivo 
buscado, que es la felicidad última. 
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FUSUL [AL-‘ILM] AL-MADANÍ 


[23] Articulos, que contienen muchos principios, extractados de 
los discursos de los antiguos, acerca de cómo se han de gobernar 
las ciudades para hacerlas prósperas, para mejorar la conducta de 
sus habitantes y dirigirlos hacia la felicidad”. 


1. De la misma manera que el cuerpo goza de salud y enferme- 
dad, así también el alma puede tener salud y enfermedad. La salud 
del alma consiste en que sus disposiciones y las disposiciones de 
sus partes sean tales que por medio de ellas realice siempre actos 
buenos y nobles y acciones hermosas. Su enfermedad consiste en 
que sus disposiciones y las disposiciones de sus partes sean tales 
que por ellas ejecute siempre actos malos y defectuosos y acciones 
ignominiosas. 

La salud del cuerpo consiste en que sus disposiciones y las 
disposiciones de sus partes sean tales que por ellas el alma eje- 
cute sus operaciones del modo más perfecto y completo posible, 
sean [24] buenas o malas esas acciones hechas por mediación del 
cuerpo o de sus partes. Su enfermedad consiste en que sus dispo- 
siciones o las disposiciones de sus partes sean tales que por ellas 
no realice el alma aquellos actos que se hacen por mediación del 
cuerpo o de sus partes, o las ejecute de una manera más imper- 
fecta de la que convendría hacer primariamente según lo propio 
de su naturaleza. 


1. Se pueden comparar estas palabras con lo que dice Aristóteles (Polit., 
VII, 2, 1324a 23-25): «Pues bien, es evidente que el régimen mejor es esa orga- 
nización bajo la cual cualquier ciudadano puede prosperar y vivir felizmente». 
El íncipit de los mss. Tehran I y II reza de la siguiente manera: «Son éstos 
dichos y aforismos extractados de la ciencia Ética (‘ilm al-ajláq); contienen el 
modo de adquirir las virtudes del alma y evitar sus vicios, para que el hombre 
vaya de las malas costumbres a las que son bellas y para que se afiance la Ciu- 
dad virtuosa, la casa y el gobierno de sus habitantes. Todo esto está contenido 
en esta Epístola». 
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2. Las disposiciones propias del alma por las que el hombre 
puede realizar actos buenos y acciones hermosas son las virtudes, 
y aquellas por las que realiza actos malos e ignominiosos son los 
vicios, los defectos y las cualidades despreciables. 


3. De la misma manera que la salud y la enfermedad del cuer- 
po se deben al equilibrio y al desequilibrio de su constitución 
física?, respectivamente, así también la salud y el buen estado de 
la ciudad se deben al equilibrio de los hábitos morales? de sus 
habitantes, mientras que su enfermedad procede de la diferencia 
que hay en sus hábitos morales. 

Cuando el cuerpo se aparta del equilibrio de su constitución 
física, quien lo restituye al equilibrio y se lo conserva es el médi- 
co. De modo similar, cuando la ciudad se aparta del equilibrio en 
los hábitos morales de sus habitantes, quien la restituye al buen 
estado y se lo conserva es el político. El político y el médico tie- 
nen en común? sus dos operaciones, pero se diferencian por los 
dos objetos de sus respectivas artes, pues mientras que el objeto de 
aquél son las almas, el objeto de éste son los cuerpos. Y así como 
el alma es más noble que el cuerpo, así también el político es más 
noble que el médico?. 


4. Quien prescribe el tratamiento de los cuerpos es el médi- 
co, mientras que quien prescribe el tratamiento de las almas es 


2. El término árabe usado aquí es mizá5, que significa «temperamento», 
«humor» en los textos médicos. Pero también tiene el sentido de «constitución 
física», que prefiero usar aquí. 

3. El término julg, plural ajláq, traduce el vocablo griego éthos, «manera 
de ser», «carácter», «hábito moral» de una persona. De ahí que en árabe el plural, 
precedido de ‘ilm, designe la Ética como ciencia, según apunté en la introduc- 
ción. Goichon (1938: 112, n.° 228). A partir de ahora lo traduciré simplemen- 
te por «hábito moral», para no confundirlo con ‘dda, «costumbre», «práctica 
habitual», «uso», pero que no posee el carácter de disposición natural propio 
del julq. Por eso pudo decir Aristóteles lo siguiente: «La ética procede de la 
costumbre, como lo indica el nombre que varía ligeramente del de ‘costumbre’» 
(Et. Nic., II, 1, 1103a 17-18). Cf. más adelante, $ 9. 

4. Cf. Aristóteles, Et. Nic., I, 13, 1102a 18-22. Cf. Averroes (1956: 116); 
Lerner (1974: 8-9); Cruz Hernández (1986: 10). 

5. Este fasl no se encuentra en la edición de Dunlop. 
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el político, que también se llama el rey?. Pero, al prescribir el 
tratamiento de los cuerpos, el médico no pretende que sus dis- 
posiciones sean tales que por ellas el alma realice actos buenos o 
malos, sino que sólo intenta que sean tales que por ellas los actos 
del alma realizados por el cuerpo o sus partes [25] sean los más 
perfectos, tanto si son buenos como si son malos. Pues el médico 
que prescribe el tratamiento al cuerpo”, sólo lo hace para mejorar 
la fuerza del hombre a través de él, tanto si emplea esa fuerza ex- 
celente en buenas acciones como en malas obras. El que prescribe 
tratamiento a los ojos sólo pretende que la vista sea excelente a 
través de ellos, tanto si la utiliza en lo que conviene y es hermoso 
como en lo que no conviene y es vergonzoso. 

Por esto, no es propio del médico en tanto que médico con- 
siderar la salud y la enfermedad del cuerpo* bajo este aspecto, 
sino que es lo propio del político y del rey. El político según el 
arte? político y el rey según el arte real han de ponderar*” dónde 
conviene aplicarlos, en quién conviene y en quién no conviene 
aplicarlos, y qué clase de salud se debe proporcionar a los cuer- 
pos y qué otra clase no se les debe proporcionar. De aquí que la 
situación del arte real y del arte político respecto de las otras artes 
que hay en las ciudades, sea como la situación del arquitecto!! res- 
pecto de los albañiles, porque las otras artes que hay en la ciudad 
sólo se ejercen y son empleadas para completar a través de ellas el 
fin en el arte político y en el arte real, de la misma manera que el 


6. Cf. Milla, p. 55. 

7. Enla edición de Dunlop se lee «manos», en lugar de «cuerpo». 

8. Enla edición de Dunlop, «alma». 

9. O «ciencia», pues el término árabe sind‘a es usado muchas veces en este 
sentido. Prefiero mantener, sin embargo, el significado primario del término, 
para distinguirlo del uso de “ilm. Sobre la Ciencia Política y el arte real, cf. Milla, 
passim. 

10. En el sentido de «medir» o «valorar». El qaddara árabe y el ponderare 
latino tienen una misma evolución semántica: el paso del peso físico al valor de 
una razón o pensamiento. 

11. Traduzco por «arquitecto» la expresión ra'ís al-banná'fn, que literal- 
mente significa «maestro de obras». Me induce a ello el hecho de que al-Fárábi 
connsidere con Aristóteles que la Política es una ciencia arquitectónica. La ver- 
sión árabe de Et. Nic. traduce la expresión «ciencias arquitectónicas» de I, 1, 
1094a 14, por al-siná'át al-ra'fsiyya (Aristóteles [1976: 54:8]). 
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arte arquitectónico, respecto de las artes de los albañiles, utiliza 
el resto de éstas, pues por medio de ellas completa su objetivo”. 


5. De la misma manera que el médico que prescribe el trata- 
miento de los cuerpos necesita conocer [26] el cuerpo entero, las 
partes del cuerpo, qué enfermedades afectan al cuerpo en general 
y a cada una de sus partes, de qué cosas y de cuántas le afectan, 
cuál es el modo de hacerlas desaparecer y cuáles son las disposi- 
ciones que, al presentarse en el cuerpo y en sus partes, hacen que 
las acciones que existen en el cuerpo sean completas y perfectas; 
así también, el político y el rey, que prescriben el tratamiento de 
las almas, necesitan conocer el alma entera! y sus partes, qué de- 
fectos y vicios le afectan a ella y a cada una de sus partes, de qué 
cosas y de cuántas le afectan, cuáles son las disposiciones propias 
del alma por las que el hombre puede realizar actos buenos, cuán- 
tas son, cómo son los modos de hacer desaparecer los vicios de 
los habitantes de la ciudad, los recursos para fijarlas en las almas 
de los ciudadanos y cómo hay que proceder para conservárselas 
a fin de que no desaparezcan. Solamente deben conocer respecto 
del alma tanto cuanto necesiten para su arte, tal como el médico 
sólo precisa saber respecto del cuerpo tanto cuanto requiere para 
su arte, y el carpintero y el herrero sólo precisan saber, respecto 
de la madera y del hierro respectivamente, cuanto necesitan para 
sus artes. 


6. Hay cuerpos artificiales y hay cuerpos naturales. Son arti- 
ficiales la cama, la espada, el cristal y otros semejantes. Son natu- 
rales el hombre y los demás animales. 

Unos y otros constan de dos cosas: materia y forma. La ma- 
teria del cuerpo [27] artificial, como por ejemplo la cama, es la 
madera, mientras que la forma es la configuración de la cama: el 
ser cuadrada, el ser redonda, etc. La materia es la cama en po- 
tencia, mientras que por la forma se convierte en cama en acto. 
La materia del cuerpo natural son los elementos, mientras que la 


12. El texto de la edición de Dunlop varía ligeramente en esta última frase, 
aunque no en su sentido general. 
13. Cf. Aristóteles, Et. Nic., I, 13, 1102a 18-26. 
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forma es aquello por lo que cada uno de ellos llega a ser lo que 
es. Los géneros son cuasi-materias; las diferencias específicas son 
cuasi-formas!*, 


7. Las más importantes partes y facultades que el alma tiene 
son cinco!: nutritiva, sensitiva, imaginativa, apetitiva y racional. 

La nutritiva, en general, es la que ejerce cierta acción en el 
alimento con él o desde él. El alimento es de tres clases: primario, 
medio y último. Ejemplos del primario son el pan, la carne y todo 
lo que aún no ha comenzado a ser digerido. El último es aquel en 
que la digestión se ha terminado completamente, hasta el punto 
de que se hace semejante al miembro que por él es alimentado: 
si el miembro es carne, se convertirá ese alimento en carne; y si 
es hueso, se convertirá en hueso. El intermedio es de dos clases: 
uno es el alimento que se cuece en el estómago y en los intestinos 
hasta quedar dispuesto para que de él se produzca la sangre; y el 
segundo, la sangre misma. Forman parte de la nutritiva las facul- 
tades digestiva, de crecimiento, generativa, atractiva, retentiva, 
discriminativa y expulsiva. 

La que propiamente se llama nutritiva es la que cuece la san- 
gre que resulta en cada miembro, de manera que se convierta en 
algo semejante a ese miembro. La digestiva es la que cuece el ali- 
mento primario en el estómago y en los intestinos, de manera que 
quede dispuesto para que de él se produzca la sangre; luego es la 
que cuece esto que ha sido preparado en el hígado, por ejemplo, 
para que se convierta en sangre. La de crecimiento es la que [28] 
por medio del alimento hace aumentar el tamaño de un miembro 
en todas sus zonas de crecimiento, hasta alcanzar el máximo ta- 
maño que cada miembro puede obtener. La generativa es la que 
convierte el excedente de alimento que está cercano al de la últi- 
ma clase, a saber, la sangre, en otro cuerpo semejante en la especie 
al cuerpo de cuyo alimento procede el excedente. Esta facultad es 
de dos clases: una es la que da la materia de lo engendrado, y es la 


14. Desde «La materia del cuerpo natural» falta en la edición de Dunlop. 
Sobre materia y forma, cf. Siyása, p. 36. 

15. Cf Aristóteles, Et. Nic., I, 13, 1102a 27-1103a 10. Cf. Madina, p. 164; 
Alonso (1985: 55-56). 
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hembra; la otra le da su forma, y es el macho. De estas dos existe 
aquel animal que es engendrado a partir de otro semejante en 
la especie. La atractiva es aquella que arrastra el alimento de un 
sitio a otro, hasta hacerlo llegar al cuerpo que se ha de alimentar, 
de manera que entren en contacto y se mezclen. La retentiva es la 
que conserva el alimento en los vasos del cuerpo a los que ha lle- 
gado. La discriminativa es la que distingue el exceso de alimento 
y las clases de alimento, pues hace llegar a cada miembro lo que 
le es similar. La expulsiva es la que evacua de un lugar a otro los 
diversos excesos de alimento. 

La facultad sensitiva es la que percibe por medio de uno de 
los cinco sentidos, bien conocidos de todos. 

La imaginativa es la que conserva las impresiones de los sen- 
sibles después de haber desaparecido el ejercicio de los sentidos 
sobre ellos. Combina unos con otros de muy diversas maneras y 
separa unos de otros de muchas y diferentes formas, unas verda- 
deras y otras falsas, tanto durante la vigilia como durante el sue- 
ño. Esta facultad y la nutritiva pueden actuar durante el sueño, a 
diferencia de las otras facultades. 

La facultad apetitiva es aquella por la que hay una inclinación 
del animal hacia algo, y por ella hay el deseo hacia [29] algo y el 
aborrecerlo, búsqueda y huida, predilección y repulsión, cólera 
y satisfacción, temor y valor!*, severidad y compasión, amor y 
odio, pasión y concupiscencia, así como las demás afecciones del 
alma. Instrumentos de esta facultad son todas las facultades por 
las que se producen los movimientos de todos los miembros y del 
cuerpo entero, como, por ejemplo, la facultad de asir, propia de 
las manos, la facultad de andar, propia de los pies, y otras distin- 
tas, propias de otros miembros. 

La facultad racional es aquella por la que el hombre entien- 
de, por la que tiene reflexión, por la que adquiere las ciencias y 
las artes, y por la que distingue entre lo bello y lo ignominioso 
de las acciones. Puede ser práctica o teórica". La práctica, a su 


16. Enla edición de Dunlop se afiade «cobardía». 

17. Esta división de la facultad racional, que al-Fárábi propone en diversas 
obras, está tomada de Aristóteles, quien también la establece en distintas obras, 
por ejemplo en Et. Nic., VI, 1, 1139a 5-16; Aristóteles (1979: 209). En el ca- 
pítulo siguiente de la misma obra, Aristóteles distingue entre el entendimiento 
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vez, es técnica!® o reflexiva. La teórica es aquella por la que el 
hombre conoce los existentes cuya naturaleza es tal que no los 
podemos hacer ni cambiarlos de un estado a otro!?, como, por 
ejemplo, que el tres es número impar y el cuatro número par. 
No podemos cambiar el tres para convertirlo en par, mientras 
permanezca como tres; ni podemos cambiar el cuatro para con- 
vertirlo en impar, mientras permanezca como cuatro, como sí 
podemos cambiar un tablón de madera, haciendo redondo al que 
era cuadrado: en ambos casos será un tablón de madera a la vez. 
La práctica es aquella por la que se disciernen las cosas cuya na- 
turaleza es tal que las podemos hacer y cambiarlas de un estado 
a otro?%, La técnica y propia del arte es aquella por la que se ad- 
quieren las diversas técnicas, como, por ejemplo, la carpintería, 
la agricultura, la medicina y la náutica. La reflexiva es aquella 
por la que reflexionamos sobre [30] aquello que queremos hacer 
cuando queremos hacerlo?!, si es posible hacerlo o no, y, si es 
posible, cómo se debe hacer esa acción. 


8. Las virtudes son de dos clases: éticas y racionales?. Las 
racionales son las virtudes de la parte racional, como la sabi- 
duría, el intelecto, el talento, la agudeza mental y la excelencia 
en comprender. Las éticas son las virtudes de la parte apetitiva, 
como la templanza, la fortaleza, la largueza y la justicia. También 


teórico y práctico (1139a 26-29). Pero es en Política donde se encuentra la más 
clara división aquí propuesta (VII, 14, 1333a 25). En al-Farabi, cf. por ejemplo, 
Siyása, pp. 32-33. 

18. Traduzco por «técnica» el término árabe mibniyya, según establecí en la 
traducción de Siyása, p. 33 del texto árabe y la nota 9. 

19. Aristóteles, en Et. Nic., VI, 1, 1139a 6-8, dice, refiriéndose a esta parte 
de la facultad racional: «una, con la que percibimos las clases de entes cuyos 
principios no pueden ser de otra manera». 

20. En el pasaje anterior, Aristóteles se refiere a estas cosas como «los con- 
tingentes», o sea, las cosas que tienen la posibilidad de ser de otra manera. 

21. «Saber» en la edición de Dunlop. 

22. Cf. Aristóteles, Et. Nic., I, 13, 1103a 4-5. En la versión árabe de este 
pasaje, los términos usados para traducir los griegos son, respectivamente, fikriy- 
ya y julqiyya (Aristóteles [1979: 83:14]). En cambio, los que utiliza al-Fárábi 
aquí son julqiyya y nutqiyya, mientras que en Tabsíl, p. 2:4-5 (Mahdi [1969: 
13]), distingue tres tipos de virtud: teórica (nazariyya), deliberativa (fikriyya) y 
ética (julqiyya). 
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los vicios se dividen según estas dos clases; en el ámbito de cada 
clase se contraponen a estas [virtudes] que hemos enumerado y 
a sus fines”. 


9. Las virtudes éticas y los vicios se originan y se afianzan en 
el alma sólo por la repetición de los actos procedentes de aquel 
hábito moral, muchas veces, durante cierto tiempo y por habi- 
tuarnos a ellos. Si estos actos son buenos, lo que aparece en no- 
sotros?* es la virtud; si son malos, lo que resulta para nosotros es 
el vicio. Es lo que sucede en las artes, como en la escritura, por 
ejemplo: por nuestra repetición de los actos de escribir muchas 
veces y por habituarnos a ello, aparece y se afianza en nosotros 
el arte de la escritura. Si los actos de escribir que repetimos y a 
los que nos habituamos son malos actos, se afianzará en nosotros 
una mala escritura, pero si son actos excelentes, se afianzará en 
nosotros una excelente escritura. 


10. [31] Desde el principio y por naturaleza el hombre no 
puede tener innata ninguna virtud ni vicio?, de la misma manera 
que tampoco por naturaleza puede ser tejedor ni escribiente. Sí 
puede, en cambio, por naturaleza estar predispuesto hacia los ac- 
tos% de la virtud o del vicio, por serle estos actos más fáciles que 
los actos de otras cosas distintas, de la misma manera que puede 
por naturaleza estar predispuesto hacia los actos de la escritura o 
de cualquier otro arte, porque tales actos le sean más fáciles que 
los de otra cosa distinta. 

Desde el principio el hombre se siente movido a hacer lo que 
por naturaleza le es más fácil, siempre que un agente no le insti- 
gue desde afuera a hacer lo contrario. A esta predisposición na- 
tural no se la puede llamar virtud, como tampoco a la predispo- 


23. El texto de la edición de Dunlop finaliza en «también los vicios se divi- 
den según estas dos clases». 

24. «En ella» en la edición de Dunlop. 

25. Cf. Aristóteles, Et. Nic., II, 1, 1103a 20-21: «Ninguna de las virtudes 
éticas se produce en nosotros por naturaleza». 

26. En la edición de Dunlop, ahwál, traduciéndolo por «condiciones», aun- 
que en nota señala que sería más correcto af'ál, como en nuestro texto, «actos», 
cf. su edición, p. 80, nota a [9]. 
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sición natural hacia los actos del arte?” se le puede llamar arte?*. 
Sin embargo, cuando hay predisposición natural hacia los actos 
de la virtud, estos actos se repiten y uno se acostumbra a ellos, 
afianzándose por la costumbre una cierta disposición en el alma, 
de la que procedan esos actos mismos, entonces la disposición 
afianzada por la costumbre es la que se llama virtud. La disposi- 
ción natural no se llama virtud ni vicio, aunque de ella procedan 
[32] acciones esporádicas. La natural no tiene nombre; si alguien 
la llama virtud o vicio, solamente la llama así por la homonimia, 
no porque el significado de ésta sea el mismo que el de aquélla. 
Por la que es adquirida por la costumbre podrá el hombre ser ala- 
bado o vituperado; pero, por la otra, el hombre no podrá ser ni 
alabado ni vituperado”. 


11. Es difícil y poco probable que exista alguien predispues- 
to por naturaleza hacia todas las virtudes éticas y racionales de 
manera completa, como también es difícil que exista quien esté 
predispuesto por naturaleza hacia todas las artes. Igualmente es 
difícil y poco probable que haya alguien predispuesto por natu- 
raleza para todas las malas acciones. Sin embargo, ambos casos 
no son imposibles. Lo más frecuente, sin embargo, es que cada 
uno esté predispuesto hacia una cierta virtud o hacia un número 
determinado de virtudes, hacia un cierto arte o hacia un deter- 
minado número de artes. Éste está predispuesto hacia una cosa, 
otro lo está hacia otra y un tercero está predispuesto hacia una 
tercera, trátese de una virtud o de un arte. 


12. Cuando a las disposiciones naturales y a las predisposi- 
ciones hacia la virtud o el vicio se le añaden hábitos morales se- 
mejantes y se afianzan por la costumbre, tal hombre [33] será en 
eso más perfecto de lo que era. Cosa difícil es que desaparezcan 
de ese hombre aquellas disposiciones, buenas o malas, que se han 
afianzado en él. 


27. En la edición de Dunlop, «los actos del tejer». 
28. En la edición de Dunlop, «tejer». 
29. Cf. Et. Nic., Il, 5, 1105a 1-5. 
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Si en algún momento existe alguien predispuesto por natu- 
raleza y de modo perfecto hacia todas las virtudes y si, además, 
se han afianzado en él por la costumbre, ese hombre superará en 
virtud a las virtudes que se dan en la mayoría de los hombres, de 
manera que casi sobrepasará a las virtudes humanas hasta alcan- 
zar una categoría más elevada que la del hombre; a éste los anti- 
guos lo han llamado «divino». En cambio, al hombre contrario a 
éste, aquel que está predispuesto para todos los malos actos que 
por la costumbre han afianzado en él las disposiciones de estas 
malas acciones, ellos casi lo hacen pasar de la maldad humana a 
lo que es todavía peor que ella; por el exceso de maldad no le dan 
ningún nombre, aunque a veces lo llaman «bestia feroz» y otros 
nombres semejantes”. 

Pero raramente existen estos dos extremos entre los hombres. 
Si existiese el primero, sería para ellos de un rango más elevado 
que un político, que está al servicio de las ciudades; antes al con- 
trario, él gobernaría a todas las ciudades, pues sería en realidad 
el rey. Si ocurriera que existiese el segundo, no gobernaría ciudad 
alguna ni estaría a su servicio, sino que debería ser expulsado de 
todas las ciudades. 


13. Algunas disposiciones y predisposiciones naturales ha- 
cia una virtud o un vicio pueden, por la costumbre contraria, 
desaparecer completamente o alterarse, siendo reemplazadas 
firmemente en el alma por disposiciones [34] contrarias. Otras 
pueden quebrarse, debilitarse o menguar su fuerza, pero sin lle- 
gar a desaparecer completamente. Y otras, en cambio, no pue- 
den desaparecer ni alterarse ni menguar su fuerza, pero puede 
oponerse por medio de la resignación y el control que el alma 
hace de sus actos, por la lucha y la resistencia, de manera que el 
hombre haga siempre las acciones contrarias. Del mismo modo, 
cuando los hábitos morales son malos y se han afianzado en el 
alma por la costumbre, también pueden dividirse de la misma 
manera. 


30. Cf. Et. Nic., VII, 1, 1145a 27-30. La traducción árabe de este texto 
de Aristóteles utiliza los mismos términos de los que se sirve aquí al-Fárábi, 
cf. Aristóteles (1979: 233:8-10). 
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14. Entre el que es continente”! y el que es virtuoso hay dife- 
rencia. El continente, aunque realiza actos virtuosos, lleva a cabo 
buenas acciones, pero siente amor y deseo por las malas acciones, 
porfiando con su deseo y haciendo en su obrar lo contrario de 
aquello a lo que le impulsan su disposición y apetito; hace, sí, 
buenas acciones, pero sufre al hacerlas. El virtuoso, en cambio, 
sigue en sus actos aquello a lo que le impulsan su disposición y 
apetito; hace buenas acciones deseándolas y amándolas, y no su- 
fre sino que experimenta placer en ellas. 

La misma diferencia hay entre quien soporta un gran dolor 
que tiene*? y quien no sufre ni siente dolor. Y así también difie- 
ren el moderado y el continente. El moderado [35] solamente 
hace aquello a que le obliga la ley respecto al comer, beber y 
copular, sin que apetezca y desee cosa distinta a lo que obliga la 
ley. El continente, en cambio, en su deseo de estas cosas va más 
allá, pues llega a algo distinto de aquello a lo que obliga la ley; 
hace, sí, las acciones de la ley, pero su deseo es contrario a ellas. 
Sin embargo, el continente en muchos casos ocupa el lugar del 
virtuoso. 


15. Quien posee hábitos morales laudables, aquel que no se 
inclina hacia ningún vicio, y el continente difieren acerca del 
merecimiento de la superioridad. Si quien gobierna las ciudades 
está dotado de hábitos morales laudables y sus actos loables se 
convierten en su alma en hábitos, será superior al continente. Si 
el político y aquel por el que la ciudad se hace próspera es un 
continente según aquello a lo que obliga la ley?, será superior a 
aquel en quien las virtudes están por naturaleza en él. La causa 
de esto está en que el continente y responsable ante la ley merece 
la virtud del esfuerzo; si comete una falta, siendo ciudadano pero 
no gobernante, entonces los gobernantes lo corrigen y su pecado 


31. Traduzco así la expresión al-dábit li-nafsi-hi, puesto que en la versión 
árabe el enkratés de Et. Nic., VII, 2, 11464 10 es traducido por al-dábit. Aristó- 
teles (1979: 236:13). 

32. En la edición de Dunlop: «que un cierto hombre le produce». 

33. Mientras que antes al-Farabi ha estado utilizando el término más islá- 
mico de sunna para referirse a la ley, aquí utiliza el término námús, translitera- 
ción del griego nómos. 
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y su desliz no trascienden de él. La causa está también en que la 
rectitud del gobernante es general a los habitantes de su reino; 
si comete una falta, su pecado trasciende a la mayoría de ellos; 
es necesario entonces que tenga las virtudes por naturaleza y por 
hábito y le baste la satisfacción de lo que permanece en quienes 
corrige**, 


16. Las malas acciones desaparecen de las ciudades o por las 
virtudes que se afianzan en las almas de los hombres, o porque 
ellos se convierten en continentes. Cualquier hombre del que 
proceda una mala acción que no pueda desaparecer ni por la 
virtud afianzada en su alma ni por su continencia, habrá de ser 
expulsado de las ciudades. 


17. Es difícil, e incluso imposible, que exista un hombre que 
tenga innata [36] una predisposición hacia ciertas acciones, sin 
que pueda realizar luego las acciones contrarias. Sin embargo, 
cualquier hombre que tenga innatas disposiciones y predisposi- 
ciones hacia los actos de una virtud o de un vicio, ciertamente es 
capaz de hacer lo contrario y realizar el acto que procede de la 
predisposición opuesta, pero le es difícil hacerlo hasta que le sea 
hacedero por la costumbre y sea fácil, como le ocurre a quien 
tiene arraigado un hábito. Abandonar lo que se ha hecho usual 
y hacer lo contrario de ello es posible, pero difícil hasta que se 
adquiera la costumbre”. 


18. Los actos que son buenas acciones son los equilibrados 
e intermedios? entre dos extremos malos a la vez los dos, uno 
por exceso y otro por defecto. Dígase lo mismo de las virtudes, 
que son disposiciones del alma y hábitos intermedios entre dos 
disposiciones que son vicios las dos, una por exceso y otra por 
defecto”. Por ejemplo, la templanza es intermedia entre la avidez 
y el no sentir el placer: una es exceso, la avidez, y la otra es defec- 


34. Este fasl no se encuentra en la edición de Dunlop. 

35. «Según lo que hemos dicho», añade la edición de Dunlop. 

36. Es decir, el «término medio» aristotélico. De ahora en adelante lo tra- 
duciré, según convenga, por «intermedio» o por «término medio». 

37. Cf. Et. Nic., II, 6, 1106a 28-30 y 1106b 15-27. 
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to; la liberalidad es intermedia entre la avaricia y la prodigalidad; 
la valentía es intermedia entre la temeridad y la cobardía; la ga- 
lanura es intermedia entre la jocosidad y la broma, y otras cosas 
cuyos géneros están entre la procacidad y el libertinaje y entre 
la necedad; la modestia es un hábito moral intermedio entre la 
arrogancia y la vileza; el respeto y el ser honrado son intermedias 
entre el orgullo, la jactancia y la presunción, por una parte, y la 
bajeza, por otra; la longanimidad es intermedia entre [37] la ira 
excesiva y el no airarse en absoluto; el pudor es intermedio entre 
la desvergiienza y el apuro; la afabilidad es intermedia entre lo 
odioso y la adulación. Y así ocurre con el resto. 


19. Equilibrado y término medio se dicen de dos maneras: 
término medio en sí mismo y término medio por relación y res- 
pecto a otra cosa. Ejemplo de término medio en sí mismo es el 
seis, que está entre el diez y el dos, porque el exceso de diez so- 
bre seis es el mismo que el exceso de seis sobre dos?*. Éste es el 
término medio en sí mismo, el que está entre dos extremos. Igual 
sucede a todo número semejante a éste. Este término medio ni 
aumenta ni decrece, porque término medio entre diez y dos no 
puede ser en ningún momento ningún otro número que el seis. 

El término medio por relación, en cambio, puede aumentar y 
decrecer en diferentes momentos y de acuerdo con las diferentes 
cosas a las que se refiere. Por ejemplo, el alimento equilibrado 
para un niño y el alimento equilibrado para un hombre adulto y 
trabajador, que difieren por relación a la diferencia de sus cuer- 
pos: el término medio para uno ha de ser diverso del término me- 
dio para el otro en medida y cantidad, en aspereza y en suavidad, 
en pesadez y en ligereza y, en general, en cantidad y cualidad. De 
la misma manera, la atmósfera ha de ser equilibrada con relación 
a los cuerpos. Es también el caso de lo equilibrado e intermedio 
en los alimentos y medicinas??, pues sólo han de aumentar y de- 
crecer en [38] cantidad y cualidad según los cuerpos que han de 
ser tratados, según su fuerza, según el oficio del enfermo, el país 
en que vive, sus costumbres previas, su edad, la virtud del me- 


38. Cf Et. Nic., Il, 6, 1106a 33-35. 
39. Cf. Tanbih, p. 10. 
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dicamento y su estado animico, de tal manera que en un mismo 
enfermo un mismo medicamento puede diferir en cantidad según 
sus diferentes edades. 

Es este término medio el que se ha de aplicar en las acciones 
y en los hábitos morales. La cantidad de actos sólo debe ser valo- 
rada en número y medida y su cualidad en intensidad o debilidad, 
según la relación al agente, a aquello a lo que tiende el acto y a 
la causa del acto, y según el momento y el lugar. Por ejemplo, lo 
equilibrado de la ira será según el estado de quien se aíra, según 
la cosa por cuya causa hay ira y según el momento y el lugar en 
que aquél se aíra. Del mismo modo, el castigo y las penas deben 
ser valorados en cantidad y cualidad según el que castiga y el cas- 
tigado, según el delito por el que se castiga y según el instrumen- 
to con que se castiga. Dígase lo mismo de las restantes acciones. 

El término medio en toda acción se ha de medir por relación 
a las cosas que circunscriben la acción, pues las cosas con que se 
comparan [39] y valoran las diversas acciones no son unas en nú- 
mero en toda acción, sino que esta acción, por ejemplo, se ha de 
valorar con relación a cinco cosas, mientras que otra acción con 
relación a menos de cinco o a más de cinco. 


20. De la misma manera que el término medio en cuestión de 
alimentos y medicinas es intermedio y equilibrado respecto de la 
mayoría de los hombres en la mayor parte de las épocas, aunque 
unas veces sea equilibrado para un grupo y no para otro en un 
determinado momento y otras veces lo sea para cada cuerpo en 
un solo tiempo, largo o breve, así también lo intermedio y equi- 
librado en cuestión de acciones es unas veces equilibrado para 
todos los hombres o para la mayoría en gran parte del tiempo o 
en todo él, otras veces lo es para un grupo y no para otro en un 
determinado momento, otras para cada grupo en otro determi- 
nado momento y, en fin, otras es equilibrado para cada hombre 
en un solo momento. 


21. Quien deduce e infiere el término medio y lo equilibrado 
en cualquier clase de alimentos y medicinas es el médico; el arte 
por el que infiere esto es la medicina. Quien infiere el término 
medio y lo equilibrado en los hábitos morales y en las acciones es 


176 


ARTÍCULOS DE LA CIENCIA POLÍTICA 


el gobernante de las ciudades y el rey; el arte por el que deduce 
esto es la Ciencia Política y el arte real. 


22. [40] Por «ciudad» y «casa» los antiguos no entendían so- 
lamente el emplazamiento*, sino también a quienes el emplaza- 
miento alberga, cualesquiera que fuesen las viviendas y sus clases, 
dónde estuvieran —bajo tierra o sobre ella—, fuesen de madera 
o barro, de lana, pelos de animal o cualquier otra cosa con que 
están hechos los emplazamientos que albergan hombres. 


23. Los emplazamientos generan en sus habitantes hábitos 
morales diferentes. Por ejemplo, las viviendas de pelo de animal y 
de pieles en los desiertos generan en sus habitantes los hábitos de 
la precaución y la discreción y, a veces, el asunto llega a generar 
la valentía y la osadía; y las viviendas inexpugnables y fortificadas 
generan en sus habitantes los hábitos de la cobardía, la seguridad 
y el ser temeroso. Es necesario, por tanto, que el gobernante vigi- 
le los emplazamientos, aunque sea accidentalmente, por razón de 
los hábitos morales de sus habitantes y sólo a la manera de ayuda*!. 


24. La casa consta de partes y grupos determinados, que 
la hacen próspera y floreciente?. Son cuatro grupos: marido y 
mujer, amo y esclavo, padre e hijos, propiedad y propietario. El 
que gobierna estas partes y grupos, integrando unas con otras 
y uniendo a cada uno con el otro, [41] de modo que resulte un 
todo común en acciones y en mutua ayuda para perfeccionar un 
solo fin y para completar la prosperidad de la casa con bienes y 
conservarlos para ellos, es el señor y gobernador de la casa; se le 
llama paterfamilias*, y es en la casa lo mismo que el gobernante 
de la ciudad en la ciudad. 


40. Traduzco aquí el término maskan por «emplazamiento», porque lo que 
propiamente indica aquí es el lugar o sitio en que está situada la ciudad o casa, 
según se deduce del contexto. Después lo traduzco por «vivienda», por aludir al 
lugar material donde residen los habitantes de la ciudad o de la casa. 

41. Este fasl no se encuentra en la edición de Dunlop. 

42. Cf. Aristóteles, Polit., I, 3, 1253b 1-22. Este pasaje de al-Fárábi es uno 
de los que nos plantea el problema de si conoció la Política o parte de ella. 

43. Literalmente «señor de la casa». 
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25. La ciudad y la casa tienen, cada una de ellas, parecido 
con el cuerpo humano. Pues, el cuerpo está compuesto de par- 
tes diferentes, determinadas en número, unas superiores y otras 
inferiores, adyacentes unas a otras y ordenadas en grado, que 
realizan cada una de ellas una determinada función, y cuyas fun- 
ciones todas concurren en mutua cooperación para perfeccionar 
el fin en el cuerpo del hombre. Así también, la ciudad y la casa se 
componen, cada una de ellas, de partes diferentes, determinadas 
en número, unas inferiores y otras superiores, adyacentes unas 
a otras y ordenadas en grados diferentes, que realizan cada una 
de ellas una determinada función independientemente, y cuyas 
acciones concurren en mutua cooperación para perfeccionar el 
fin en la ciudad o en la casa. 

Ahora bien, como la casa es parte de una ciudad y las casas 
están en la ciudad, sus fines también han de ser diferentes, si bien 
estos diferentes fines, cuando son perfectos y están bien combi- 
nados, concurren en mutua cooperación para perfeccionar [42] 
el fin de la ciudad. También en esto se parecen al cuerpo, pues 
cabeza, pecho, vientre, espalda, brazos y piernas son al cuerpo lo 
que las casas de la ciudad son a la ciudad. La función propia de 
cada uno de los miembros principales es distinta de la función 
del otro, pero las partes de cada uno de estos miembros princi- 
pales, mediante sus distintas acciones, ayudan a perfeccionar el 
fin de ese miembro principal; luego, de los distintos fines de los 
miembros principales, cuando se han perfeccionado, y de sus di- 
ferentes funciones se consigue la cooperación para perfeccionar 
el fin de todo el cuerpo. Similar es la situación de las partes de la 
casa respecto de la casa y la situación de las casas respecto de la 
ciudad, de modo que todas las partes de la ciudad, mediante su 
asociación, son útiles para la ciudad y útiles para la subsistencia 
de unas por medio de otras, tal como sucede con los miembros 
del cuerpo. 


26. El médico prescribe tratamiento a cada miembro enfer- 
mo sólo según su relación a todo el cuerpo y a los miembros que 
están próximos y vinculados a él, puesto que le prescribe un tra- 
tamiento que le reportará salud, de la cual se aprovechará todo el 
cuerpo y de la que se beneficiarán los miembros próximos y vincu- 
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lados a él. De la misma manera, el gobernante de la ciudad debe 
regir cada una de las partes de la ciudad, sea pequefia, como un 
solo hombre, o grande, como una sola casa; [43] ha de ponerle 
tratamiento y proporcionarle el bien con relación a toda la ciu- 
dad y a cada una de las demás partes de la ciudad, puesto que ha 
de procurar hacer lo que proporcione a esa parte un bien que no 
perjudique a toda la ciudad ni a ninguna de las restantes partes, 
sino que aproveche a la ciudad entera y a cada una de sus partes 
según el grado en que es útil a la ciudad. 

Cuando el médico no observa esto, sino que intenta propor- 
cionar salud a uno de los miembros, prescribiéndole tratamiento 
sin parar mientes en cómo será la situación de los otros miembros 
cercanos, o prescribiéndole un tratamiento que perjudica a todos 
los otros miembros, entonces le procura una salud cuya acción 
no resulta beneficiosa al cuerpo entero ni a aquellos miembros 
cercanos y vinculados a él, y que deteriora a ese miembro y echa 
a perder a los miembros cercanos a él; su daño se abatirá desde él 
a los restantes miembros, de modo que se corromperá el cuerpo 
entero. Lo mismo ocurre en la ciudad. Pues**, así como cuando 
un solo miembro está afectado por la corrupción, temiéndose 
que se extienda a todos los otros miembros cercanos a él, es am- 
putado y es inútil pedir que permanezca ese otro, así también, 
cuando una parte de la ciudad está afectada de corrupción, lo 
que hace temer que se extienda a otra distinta, debe ser expulsa- 
da y alejada de allí donde está, para mantener el buen orden de 
la restante. 


27. [44] No se puede negar que el hombre tenga capacidad 
por sí solo para inferir el término medio en las acciones y hábi- 
tos morales, como tampoco se puede negar que el hombre tenga 
capacidad por sí solo para inferir el término medio y equilibrado 
respecto de los alimentos con que se sustenta. Este acto suyo es 
una acción médica, pues él es capaz de una parte de la medicina. 
Así también, quien por sí solo infiere lo equilibrado respecto de 
los hábitos morales y las acciones, lo hace solamente en tanto que 
está capacitado para una parte de la Ciencia Política. 


44. Desde aquí hasta el final falta en la edición de Dunlop. 
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Pero cuando el que tiene capacidad para inferir lo equilibrado 
para uno de sus miembros no se cuida de que lo descubierto no 
sea perjudicial para las restantes partes del cuerpo ni repara en 
que sea util para todo el cuerpo y para sus partes, su descubri- 
miento es parte de una medicina corruptora. De la misma ma- 
nera, el hombre que tiene capacidad para inferir lo equilibrado, 
especialmente respecto de los hábitos morales y las acciones, si en 
lo que descubre no busca el interés de la ciudad ni de sus demás 
partes, sino que no lo tiene en cuenta o, teniéndolo en cuenta, no 
presta atención a lo que es perjudicial para ella, entonces ese des- 
cubrimiento suyo será parte de una ciencia política corruptora. 


28. [45] La ciudad puede ser necesaria o virtuosa. La ciu- 
dad necesaria* es aquella cuyas partes se ayudan mutuamente 
sólo para alcanzar lo que es indispensable para la subsistencia 
del hombre, para vivir y conservar la vida. La ciudad virtuosa es 
aquella cuyos habitantes se ayudan mutuamente para alcanzar la 
más excelente de las cosas por la que se da la existencia del hom- 
bre, su subsistencia, su vida y la conservación de su vida. Creen 
unos que lo más excelente es disfrutar de los placeres; otros creen 
que son las riquezas; otros piensan que la suma de esas dos cosas 
es lo más excelente. 

Sócrates, Platón y Aristóteles son de la opinión de que el hom- 
bre tiene dos vidas: la subsistencia de una se debe a los alimentos 
y demás cosas externas que precisamos hoy para subsistir, y ésta 
es la vida primera; la subsistencia de la otra se debe a su esencia 
misma, sin que para subsistir su esencia tenga necesidad de cosas 
externas a ella, sino que se basta a sí misma para permanecer 
conservándose, y es la última vida. Ciertamente el hombre tiene 
dos perfecciones, primera y última; la última sólo nos llega, no 
en esta vida, sino en la última vida, siempre que la perfección 
primera la haya precedido en esta vida. 

La perfección primera consiste en [46] que el hombre realice 
las acciones de todas las virtudes, no en que esté solamente do- 
tado de una virtud sin realizar sus acciones; la perfección con- 
siste en actuar, no en adquirir los hábitos por los que se dan los 


45. Cf. Madína, p. 254; Alonso (1985: 97) y Siyása, p. 88. 
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actos, tal como la perfección del escribiente es realizar el acto 
de escribir y no es adquirir la escritura, y tal como la perfección 
del médico es realizar el acto de la medicina y no es adquirir la 
medicina solamente; lo mismo ocurre en cada arte. Por medio 
de esta perfección obtendremos la perfección última. Ésta es la 
felicidad suprema y el bien absoluto; es lo preferible y apetecible 
por sí mismo, no por ninguna otra cosa en ningún momento. Las 
demás cosas que se escogen, sólo se escogen precisamente por 
su utilidad para alcanzar la felicidad. Toda cosa es un bien sólo 
cuando es útil para alcanzar la felicidad, mientras que todo lo que 
aparte de ella de alguna manera es un mal. 

Para ellos, la ciudad virtuosa es aquella en la que sus habi- 
tantes se ayudan mutuamente para alcanzar la perfección última, 
que es la felicidad suprema. Se sigue de aquí que sus habitantes 
están especialmente dotados de virtudes sobre las restantes ciu- 
dades, porque en la ciudad cuyos habitantes intentan ayudarse 
mutuamente para alcanzar riquezas o disfrutar de los placeres no 
necesitan de todas las virtudes para conseguir su fin, sino que tal 
vez no necesiten ni siquiera una sola virtud; a saber, la concordia 
y la justicia que a veces practican entre sí no es en realidad vir- 
tud*, sino algo que se parece a la justicia pero que no es justicia. 
Y lo mismo ocurre con las otras cosas afines a las virtudes que 
practican entre sí. 


29. [47] Las acciones equilibradas y en el término medio, 
valoradas con relación a sus circunstancias, aparte de las demás 
condiciones suyas, deben ser útiles para conseguir la felicidad; el 
que las hace debe tener como objeto de sus miradas la felicidad, y 
luego debe reflexionar cómo conviene ponderar las acciones, de 
manera que sean provechosas a todos los ciudadanos en general 
o a algunos de ellos, en orden a conseguir la felicidad, tal como 
hace el médico, que tiene por objeto de sus miradas restable- 
cer la salud siempre que intenta descubrir lo equilibrado en los 
alimentos y en las medicinas que prescribe como tratamiento al 
cuerpo. 


46. En la edición de Dunlop se lee aquí «justicia», lo que estaría más con- 
forme con lo que se dice en las próximas líneas. 
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30. El rey verdadero es aquel cuyo fin y cuya intención, res- 
pecto de la ciencia con que gobierna las ciudades, consisten en 
que se proporcione a sí mismo y proporcione a los demás ciuda- 
danos la verdadera felicidad. Tal es el propósito y el fin del arte 
real. Se sigue entonces necesariamente que el rey de la ciudad 
virtuosa ha de ser el más perfecto de ellos en felicidad, puesto 
que es la causa de que los ciudadanos sean felices. 


31. Creen algunos que el fin buscado en reinar y gobernar las 
ciudades es la gloria, el honor, el dominio, la eficacia en mandar 
y prohibir, y en ser obedecido, engrandecido y alabado, eligiendo 
el honor por sí mismo y no por otra cosa que deseen obtener. 
Hacen de las acciones con las que gobiernan las ciudades accio- 
nes con las que poder alcanzar ese fin, y de las leyes de la ciudad 
hacen leyes con las que poder alcanzar ese fin a través de los 
ciudadanos. Algunos llegan a eso practicando la virtud [48] con 
los ciudadanos, haciéndoles el bien, llevándoles hacia aquellos 
bienes que los ciudadanos tienen como bienes, conservándoselos 
y prefiriendo que los tengan a que no los tengan; consiguen así 
grandes honores y entre los jefes del honor éstos son los jefes más 
excelentes. Otros piensan que por la riqueza serán merecedores 
del honor y luchan por ser los ciudadanos más ricos e, incluso, 
por ser los únicos ricos, para así alcanzar el honor. Otros creen 
que serán honrados sólo por la alcurnia. Y aun otros hacen eso 
mediante la violencia contra los ciudadanos, dominándolos, sub- 
yugándolos y amedrentándolos. 

Entre los gobernantes de las ciudades hay otros que piensan 
que el fin de gobernar las ciudades son las riquezas. Hacen de las 
acciones con las que gobiernan las ciudades acciones con las que 
alcanzar la riqueza y de las leyes de los ciudadanos hacen leyes 
con las que poder obtener las riquezas a través de los ciudadanos. 
Si escogen cierto bien o si hacen algo perteneciente a eso, sólo 
lo escogen y lo hacen para alcanzar por ello la riqueza. Es sabi- 
do que existe una gran diferencia entre quien prefiere la riqueza 
para ser honrado por ella y quien prefiere los honores y el hacer- 
se obedecer para enriquecerse y afanar la riqueza. Estos últimos 
son llamados habitantes del gobierno vil. Hay también, entre los 
gobernantes de las ciudades, quienes piensan que el fin de gober- 
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nar las ciudades es disfrutar de los placeres. Y aun hay otros que 
creen que es la suma de estas tres cosas: el honor, la riqueza y los 
placeres; las acaparan y convierten [49] a los ciudadanos en cuasi- 
instrumentos suyos para obtener placeres y riquezas. Ninguno de 
éstos es llamado rey por los antiguos”. 


32. El rey es rey por el arte real*, por la ciencia de gobernar 
las ciudades y por la capacidad de practicar la ciencia real en 
cualquier tiempo en que viniese a estar al frente de la ciudad, 
tanto si es conocido por su ciencia como si no lo es, tanto si exis- 
ten instrumentos para usar como si no existen, tanto si existen 
gentes que reciban de él como si no, sea obedecido o no lo sea. 
Pues, de la misma manera que el médico es médico por el arte 
de la medicina, lo conozcan por ella o no, disponga para ello de 
instrumentos de su ciencia o no, haya quien le sirva cumpliendo 
sus acciones o no, haya enfermos que reciban sus palabras o no, y 
no es imperfecta su medicina por no tener ninguna de estas cosas; 
así también el rey es rey por el arte y la capacidad de practicar 
la ciencia, gobierne o no gobierne a algunos, goce o no goce de 
honores, sea rico o pobre. 

Hay quienes creen que no se ha de dar el nombre de rey a 
quien tiene el arte real, sin [50] que sea obedecido u honrado en 
la ciudad. Otros añaden a esto la riqueza. Y otros piensan que hay 
que sumarle el dominio por la violencia, la sujeción, la intimida- 
ción y el amedrentamiento. Sin embargo, ninguna de estas cosas 
pertenece a las condiciones del rey, aunque a veces son causas que 
dependen* del arte real y se piensa por ello que forman parte 
de la realeza. 


33. Tanto la parte racional teórica como la parte racional re- 
flexiva?? tienen, cada una de ellas, su correspondiente virtud. La 
virtud de la parte teórica es el intelecto teórico, la ciencia y la 


47. Cf. Madina, pp. 254-256; Alonso (1985: 97-98); Siyása, pp. 87-101. 

48. Cf. Platón, Político, 259a-b. Sobre la relación de al-Farabi con el Políti- 
co de Platón, cf. Dunlop (1961: 17-18). 

49. En la edición de Dunlop: «Cosas que son útiles». 

50. Cf. Et. Nic., VI, 3-11. 
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sabiduría. La virtud de la parte reflexiva es el intelecto práctico?!, 
la prudencia’, el entendimiento”, la excelente deliberación** y 
la rectitud de opinión. 


34. El intelecto teórico es una facultad por la que de modo 
natural, sin investigación y sin razonamiento”, nos llega el cono- 
cimiento cierto de las premisas universales necesarias, que son los 
principios de las ciencias. Sabemos así, por ejemplo, que el todo 
es mayor que su parte, que cantidades iguales [51] a una tercera 
son iguales entre sí, y otras premisas semejantes. De éstas es de 
donde partimos y llegamos a conocer el resto de los seres especu- 
lables de cuya naturaleza es existir sin el concurso del hombre**, 


51. Para comprender la distinción entre intelecto teórico e intelecto prácti- 
co conviene tener en cuenta lo que dice en Ff I-‘aql, pp. 4-12, donde, al señalar 
los diversos sentidos que tiene el término «intelecto», reconoce su origen en 
textos distintos de Aristóteles, cf. Ramón Guerrero (1981: 399-415). 

52. El término ta‘aqqul, nombre de acción de la forma V, alude propiamen- 
te al «acto de intelección», a la intellectio, cf. Goichon (1938: 233, n.° 440). 
Sin embargo, al-Farabi introduce en su F? [-'agl, p. 4, Ramón Guerrero (1981: 
399), este término vinculado al sentido de «prudencia», de «mostrarse inteli- 
gente» en tanto que se tiene sagacidad y rectitud moral; desempeña un papel 
importante en su teoría política, puesto que está asociado en la función real al 
conocimiento de las cosas universales, en tanto que capacidad procedente de la 
experiencia y que conduce al particular, cf. Milla, pp. 58-60. Sobre este término 
en al-Fárábi, cf. Massignon (1929) y Jolivet (1977: 252). En la traducción árabe 
de Et. Nic., el término que traduce la frónesis aristotélica es fitna (Aristóteles 
[1979: 211:7 y passim]). 

53. Traduzco así el término árabe din, que parece corresponder al griego 
de Et. Nic, VI, 10, 1142b 34, aunque la versión árabe lo traduce por daká” 
(Aristóteles [1979: 224:3]). 

54. El término que traduzco por «deliberación» es ra’y, cuyo sentido más 
propio es el de «opinión», «concepto», «idea», «punto de vista», al ser un nom- 
bre perteneciente a la raíz r-’-y, «ver», pero aquí parece corresponder a Et. Nic., 
VI, 9, 1142b 1, traducida en la versión árabe por la palabra ru’ya, perteneciente 
a la misma raíz (Aristóteles [1979: 222:7 ss.]). 

55. Traduzco así la expresión wa-lá bi-qiyás, que literalmente significaría 
«sin analogía» o «sin silogismo», precisamente porque este intelecto del que 
aquí habla al-Farabi no requiere del razonamiento silogístico para adquirir sus 
objetos de conocimiento, ya que, como en Ff l-'agl, p. 8, Ramón Guerrero 
(1981: 407), no es más que la inducción de los primeros principios. Correspon- 
de al nous del que Aristóteles habla en Anal. Post., IL, 9, 100b 5-17. 

56. Literalmente «teóricos», «especulativos», es decir, aquellos que pueden 
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Este intelecto puede estar en potencia, cuando estos principios 
no se han realizado atin para él, pero, cuando los ha conseguido, 
se convierte en intelecto en acto, y su predisposición se refuerza 
para descubrir lo que queda”. En esta facultad no cabe error en 
lo que le resulta, sino que todos los conocimientos a los que llega 
son verdaderos y ciertos, sin que pueda ser de otro modo. 


35. A muchas cosas se aplica el nombre de ciencia. Sin em- 
bargo, la ciencia que es una cierta virtud de la parte teórica, con- 
siste en que llegue al alma la certeza de la existencia de aquellos 
seres cuya existencia y subsistencia no dependen del concurso 
del hombre en absoluto, qué es y cómo es cada uno de ellos, a 
partir de demostraciones formadas de premisas verdaderas, ne- 
cesarias y universales, primeros principios por los que se obtiene 
certeza y llega lo cognoscible de modo natural al intelecto**. Esta 
ciencia es de dos clases: una, aquella por la que se obtiene certe- 
za de la existencia de la cosa, la causa de su existencia y que no 
pueden ser de otra manera en absoluto ni ella ni [52] su causa; 
la segunda, aquella por la que se obtiene certeza de su existencia 
y que no puede ser de otra manera, sin ocuparse de la causa de 
su existencia. 


36. La auténtica ciencia es la verdadera y cierta en todo tiem- 
po, no la que lo es en un tiempo y no en otro, ni la que existe en 
un tiempo y puede dejar de existir después. Pues, si conocemos 
algo existente ahora, pero, después de haber transcurrido un cier- 
to tiempo, ha podido desaparecer, entonces no sabemos si existe 
o no y nuestra certeza se torna en duda o falsedad, y lo que puede 
ser falso no es ciencia ni certeza. Por eso, los antiguos no reputa- 
ban como ciencia la percepción de lo que puede cambiar de un 
estado a otro, como, por ejemplo, sabemos que este hombre está 
sentado ahora, pero puede cambiar y ponerse de pie después de 
haber estado sentado. Antes al contrario, reputaban como cien- 


ser pensables y que no pueden ser cambiados ni alterados por la acción del 
hombre; cf. fasl 7. 

57. Enla edición de Dunlop se lee «lo que le está preparado». 

58. Cf Et. Nic., VI, 3, 1139b 19-37. 
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cia la certeza de la existencia de algo que no puede cambiar”, 
como que el tres es un número impar, pues la imparidad del tres 
no puede cambiarse, porque el tres nunca se convierte en par en 
ningún caso, ni el cuatro en impar. Si a aquello se le llama ciencia 
O certeza, es por metáfora. 


37. La sabiduría*? es la ciencia de las causas remotas por las 
que existen todos los demás seres y existen las causas próximas 
de las cosas que tienen causa; es decir, tenemos certeza [53] de la 
existencia de ellos y conocemos qué son, cómo son y que, aunque 
sean muchas, se remontan gradualmente hasta un ünico Ser que 
es la causa de la existencia de estas cosas?! remotas y de aquellas 
cosas próximas que están bajo ellas; que este Uno es el Primero 
verdadero y su subsistencia no es por la existencia de otra cosa, 
sino que es suficiente por sí mismo, sin adquirir de otro la exis- 
tencia®’; que no puede ser cuerpo en absoluto ni estar en cuerpo; 
que su existencia es una existencia distinta, ajena a la existencia 
de los demás seres, no participando con ninguno de ellos en sig- 
nificado alguno, sino que, al contrario, si participa, es sólo en 
cuanto al nombre, no en cuanto al significado comprendido de 
ese nombre; que no puede ser sino Uno solamente y que es el 
Uno en verdad y aquel que da a los restantes seres la unidad por 
la que llegamos a decir que cada ser es uno; que es la Verdad pri- 
mera que da a los otros la verdadera realidad y es suficiente por 


59. Para Aristóteles, el objeto de la ciencia es lo necesario: «Iodos pensamos 
que aquello de que tenemos ciencia no puede ser de otra manera; de lo que pue- 
de ser de otra manera, cuando están fuera del alcance de nuestra observación, 
no sabemos si es o no. Por consiguiente, lo que es objeto de ciencia es necesario» 
(Et. Nic., VI, 3, 1139b 21-24). 

60. Este fasl se encuentra copiado en la famosa obra de magia y alquimia, 
conocida por el nombre de Picatrix, obra compuesta en al-Andalus a comienzos 
de la segunda mitad del siglo x1, lo que prueba el conocimiento de las obras 
farabianas en la España musulmana a partir de este momento. Cf. Ramón Gue- 
rrero (1991). 

61. Aquí y en la línea siguiente, en la edición de Dunlop, se lee «causas» 
(al-asbáb), en lugar de «cosas (al-as$yá"). El texto del Picatrix confirma la lectura 
de «cosas». 

62. Picatrix añade: «y que no puede adquirir la existencia absolutamente de 
ningün otro», lo que también se halla en la ed. de Dunlop (1961: 127:1). 
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su realidad, sin adquirir de otro la verdadera realidad; que no es 
posible imaginarse perfección más completa que la suya y mucho 
menos que exista, ni existencia más consumada que la suya, ni 
verdadera realidad más grande que la suya, ni unidad más acaba- 
da que la suya. <Por la sabiduría> conocemos, además, cómo los 
restantes seres adquieren de él la existencia, la verdadera realidad 
y la unidad, qué parte [54] de existencia, verdadera realidad y 
unidad tiene cada uno de ellos, y cómo las demás cosas adquieren 
de él el ser cosa€&. Conocemos los grados de todos los seres: que 
entre ellos hay primero, intermedio y último; el último tiene cau- 
sas, pero no es causa de nada bajo él; el intermedio tiene causa 
por encima de él y es causa de cosas que están bajo él; el primero 
es causa de lo que está bajo él, pero no tiene otra causa por en- 
cima de él. Conocemos además cómo el último se eleva hasta los 
intermedios, cómo los intermedios se elevan de uno a otro hasta 
llegar al primero, y luego cómo se inicia el gobierno desde el 
Primero y se transmite a cada uno de los restantes seres según un 
orden, hasta llegar a los últimos. Ésta es la verdadera sabiduría. 
A veces este nombre es usado metafóricamente y a quienes están 
muy versados en las artes y son perfectos en ellas se les llama 
sabios™. 


38. El intelecto práctico es una facultad por la que de las múl- 
tiples experiencias de las cosas y de la prolongada observación de 
las cosas sensibles adquiere el hombre premisas por las que le es 
posible ocuparse de lo que conviene elegir o evitar en cada una 


63. El término árabe usado aquí es Say’iyya, abstracto formado sobre Say’, 
«cosa», que significa el estado de la cosa en tanto que tal, aquello por lo que una 
cosa es cosa, la «coseidad». Cf. Goichon (1938, n.° 353: 172-173). En Picatrix 
y otras variantes del texto se lee «y cómo las restantes causas han adquirido de 
él la causalidad». 

64. Este fasl quiere tratar de la virtud intelectual de la «sabiduría», hikma, 
según es tratada por Aristóteles en Et. Nic., VI, 7, donde la describe como «la 
excelencia de un arte» o como «el más perfecto de los modos de conocimiento». 
Sin embargo, aquí al-Farab? introduce su propia consideración de la sabiduría, 
que ha de consistir en el conocimiento de todas las causas, por lo que incluye 
toda su metafísica teológica, en el sentido neoplatónico que adquiere en el filó- 
sofo árabe y que éste expone en la primera parte de Madina y Siyása, y tal como 
ha programado en Milla. 
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de las cosas cuya acción nos compete. Algunas de estas premisas 
son universales, las cuales contienen bajo cada una [55] de ellas 
cosas que deben ser elegidas o evitadas, mientras que otras son 
singulares y particulares, que son usadas por el hombre como 
semejanzas de aquellas cosas que no ha podido observar y de las 
que quiere ocuparse. 

Este intelecto es sólo intelecto en potencia mientras la expe- 
riencia no se ha realizado; pero, cuando las experiencias se han 
dado y se han conservado, se convierte en intelecto en acto. Este 
intelecto que ya está en acto se acrecienta con el aumento de 
las experiencias durante cada una de las edades$ de la vida del 
hombre. 


39. La prudencia es la capacidad de deliberar con excelen- 
cia y de descubrir las cosas que son más excelentes y mejores en 
aquello que se hace en orden a que el hombre adquiera un bien 
verdaderamente grande y un fin noble y virtuoso, sea éste la feli- 
cidad o algo indispensable para alcanzar la felicidad. 

El talento es la capacidad de descubrir con excelencia lo me- 
jor y más apto para alcanzar ciertos bienes menores. La astucia 
es la capacidad de reflexionar rectamente para descubrir lo que 
es mejor y más excelente para completar algo grande [56] que se 
supone un bien, sea riqueza, placer u honor. La doblez, el dolo y 
el disimulo consisten en la excelencia en descubrir lo más eficaz y 
excelente para completar la acción de una cosa vil que se supone 
un bien, sea una ganancia vil o un vil placer. Todas estas cosas 
sólo son cosas que conducen al fin, pero no son el fin. Lo mismo 
ocurre en toda deliberación. El hombre sólo fija en primer lugar 
el fin que ama y desea como objeto de su pensamiento; luego, 
después de eso, reflexiona sobre las cosas con que alcanzar ese 
fin, cuántas son, qué son y cuáles son. 


40. Tanto en el cuerpo como en el alma hay cosas placenteras 
y cosas dolorosas. Las placenteras de cada uno de ellos son cosas 
convenientes y provechosas; las dolorosas son cosas contrarian- 
tes y repulsivas. Cada una de las cosas placenteras y dolorosas 


65. En la edición de Dunlop se lee «en cada una de las ocasiones». 
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son por esencia o por accidente. Lo placentero por esencia es 
la existencia de algo conveniente, y lo placentero por accidente 
es la ausencia de algo doloroso y contrariante. Lo doloroso por 
esencia es la existencia de algo repugnante, y lo doloroso por ac- 
cidente es la ausencia de algo placentero y conveniente**. 


41. Así como a los enfermos en los cuerpos la perturbación 
de sus sentidos les hace imaginar y creer que lo dulce es amargo y 
que lo amargo es dulce, y conciben lo conveniente en forma [57] 
de inconveniente y lo inconveniente en forma de conveniente, así 
también los malos y dotados de defectos, al tener enfermas sus 
almas, imaginan que lo malo es bueno y que lo bueno es malo. 

El que es virtuoso por las virtudes éticas, solamente desea y 
ama siempre los fines que son bienes verdaderos y hace de ellos 
su objetivo y su propósito. El malo siempre ama los fines que son 
males verdaderos y se los imagina como bienes por razón de la 
enfermedad de su alma. Se sigue de esto que el prudente es vir- 
tuoso por las virtudes éticas, y también el que es talentoso, pero 
el astuto y el hipócrita son malos y defectuosos, de manera que el 
prudente rectifica el fin por la virtud que hay en él y enmienda lo 
que conduce al fin por medio de una excelente deliberación. 


42. La prudencia es de muchas clases. Una consiste en la ex- 
celente deliberación para gobernar la casa; es la prudencia eco- 
nómica”. Otra consiste en la excelente deliberación sobre lo más 
eficaz para gobernar las ciudades; es la prudencia política$?. Otra 
es la excelente deliberación sobre lo mejor y más apropiado para 
alcanzar excelentes medios de vida y para que se obtengan los 
bienes humanos, [58] como riquezas, grandeza y otros, después 
de suponer que son un bien y que tienen utilidad para alcanzar la 
felicidad. Otra es consultiva y consiste en descubrir no lo que el 


66. Este fasl no se encuentra en la edición de Dunlop. 

67. Cf. Et. Nic., VI, 8, 1141b 31. La expresión árabe al-ta'aqqul al-manzil? 
traduce el término griego oikonomia. En la versión árabe de Et. Nic. es traduci- 
do por al-iqtisád al-manzilf (Aristóteles [1979: 219:17]). 

68. Et. Nic., mismo lugar. Al-ta'aqqul al-madaní traduce el griego politiké, 
aunque, en la versión árabe de Et. Nic., este término es traducido por al-siyása 
(Aristóteles [1979: 220:1]). 
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hombre ha de utilizar para sí mismo, sino para aconsejar con ello 
a otro en el gobierno de una casa, o de una ciudad o de otra cosa 
distinta. Otra es la litigiosa®’, que es la capacidad para descubrir 
una correcta y excelente opinión para oponerse o combatir con 
ella al enemigo y al antagonista en general. 

Parece que en todo lo que le concierne el hombre necesita de 
una cierta prudencia, sea poca o mucha, dependiendo del asunto 
de que se ocupe. Si es mucho o importante, necesita una pruden- 
cia más eficaz y consumada; si es poco o nimio, bastará con una 
prudencia exigua. La gente vulgar llama «intelecto» a la pruden- 
cia; cuando esta facultad se encuentra en un hombre, es llamado 
«inteligente»”°. 


43. La rectitud de opinión consiste en que siempre que el 
hombre constate una cosa, la rectitud se hallará siempre en su 
opinión por el hecho de que la cosa constatada no puede ser sino 
como es. 


44. El entendimiento”! es la capacidad de encontrar el recto 
juicio respecto de aquellas [59] opiniones difíciles”? sobre las que 
se disputa y la facultad de revisarlo. Es la excelencia en descubrir 
aquellas opiniones que son rectas. Es, entonces, una de las espe- 
cies de prudencia”. 


45. La excelente deliberación consiste en que el hombre esté 
dotado de opinión o de excelente opinión. Es decir, que el hom- 
bre sea virtuoso y bueno en sus acciones; luego, que sus dichos, 


69. En la edición de Dunlop se lee al-majsús, «prudencia especial», mien- 
tras que en nuestra edición se lee al-jasám?, «discutidor», «contencioso», «li- 
tigioso», lo que tiene más sentido con el objetivo que le asigna a esta clase de 
prudencia. Sobre estas dos últimas clases de prudencia, cf. Aristóteles: Polit., IV, 
4, 1291a 27-40, donde, al hablar de las partes de la ciudad, señala que en ella 
deben existir las partes «consultiva» o «deliberativa» y «la que juzga en caso de 
litigio». 

70. Cf. Fi l-‘aql, pp. 4-7; Ramón Guerrero (1981: 399-405). 

71. Cf antes, fasl 33, nota 53. 

72. En la edición de Dunlop se lee «usuales». 

73. En Et. Nic., VI, 10, sin embargo, Aristóteles afirma que no son lo mis- 
mo entendimiento y prudencia, aunque se aplica lo mismo que ella. 
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opiniones y consejos puedan ser experimentados muchas veces 
y se encuentren justos y rectos, llevando al hombre, cuando los 
pone en práctica, a resultados laudables, y pueda ser aceptado su 
dicho por eso mismo, esto es, a causa de la verdad que se constata 
frecuentemente en él, de tal manera que su conocida virtud, su 
recto juicio y su acertado consejo permiten prescindir de pruebas 
o demostraciones sobre lo que dice o aconseja. Es evidente, en- 
tonces, que aquel que tiene una deliberación correcta y se preocu- 
pa de su rectitud, hace esto por la prudencia. Ésta es, entonces, 
una especie de prudencia. 


46. Los principios de que se sirve el que reflexiona para des- 
cubrir aquello sobre lo que delibera, son dos: las cosas conocidas 
y aceptadas por todos o por la mayoría, [60] y las cosas que con- 
sigue por la experiencia y la observación. 


47. Inexperto es quien tiene una sana imaginación de aque- 
llas cosas conocidas que deben ser elegidas o evitadas, pero que 
no tiene experiencia en los asuntos prácticos que son conocidos 
por la experiencia. El hombre puede ser inexperto en una clase de 
asuntos y no serlo en otra. 


48. Demencia”? es tener siempre una imaginación de lo que 
se debe elegir o evitar opuesta a las cosas conocidas y a lo que es 
habitual; a veces le sucede, además, que se imagina, en muchas 
de las cosas sensibles, lo contrario de lo conocido en las demás 
cosas existentes. 


49. Necedad es tener una imaginación sana de las cosas co- 
nocidas, haber conservado experiencias, tener una imaginación 
sana de los fines que desea y ama y poseer deliberación, pero es 
una deliberación que le hace siempre imaginar que conduce a 
aquel fin lo que en realidad no conduce, [61] o le hace imaginar 
que conduce a lo opuesto de aquel fin, cuando en realidad con- 
duce a él; su acción y su consejo están conformes con lo que su 
corrompida reflexión le hace imaginar. De aquí que el necio, a 


74. En la edición de Dunlop se lee «perplejo», «confuso». 
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simple vista, tiene la forma del hombre inteligente y su intención 
es recta, pero con frecuencia su deliberación le hace caer en el 
mal’, aunque no se propusiera caer en él. 


50. La agudeza mental”* es la excelencia en intuir algo con 
prontitud y sin tiempo, o en muy poco tiempo. 


51. Tanto la prudencia como el talento necesitan cada una 
de ellas una predisposición natural que sea innata al hombre. 
Cuando un hombre está predispuesto de manera innata para la 
prudencia perfecta, pero luego se habitúa a los vicios, cambia y se 
altera, y en lugar de la prudencia aparecen la astucia, la perfidia 
y el engaño. 


52. Hay gentes que llaman «sabios» a los prudentes. La sa- 
biduría es el más excelente conocimiento de los seres más exce- 
lentes. Puesto que la prudencia sólo atañe a las cosas humanas, 
no debe ser sabiduría, a no ser, claro está, que el hombre sea lo 
mejor del mundo y el más excelente de los seres”. Pero, como el 
hombre no es así, [62] la prudencia no es sabiduría, excepto por 
metáfora y semejanza. 


53. Puesto que la sabiduría consiste propiamente en conocer 
las causas últimas que tiene cada ser posterior, y puesto que el fin 
último por cuya razón ha sido hecho existir el hombre es la felici- 
dad, siendo el fin una de las causas, la sabiduría, por consiguiente, 
ha de ocuparse de aquello que es la verdadera felicidad. Además, 
puesto que la sabiduría sola da a conocer el Uno, el Primero, del 
que los demás seres adquieren la virtud y la perfección, y da a 
conocer cómo la adquieren de él y en qué medida participa cada 
uno la perfección que obtiene, y puesto que el hombre es uno de 
los seres que adquiere la perfección del Uno Primero, entonces 
ella da a conocer la perfección más grande que el hombre adquie- 


75. En Dunlop se lee «en una cosa». 

76. Esta virtud intelectual, que fue enumerada en el fasl 8, no aparecía, sin 
embargo, en la enumeración del fasl 33. 

77. Cf. Et. Nic., VI, 7, 1141a 18-22. 
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re del Primero, y ésa es la felicidad. Por consiguiente, la sabiduría 
se ocupa de la verdadera felicidad, mientras que la prudencia se 
ocupa de aquello que hay que hacer para alcanzar la felicidad. 
Ambas, por tanto, colaboran mutuamente en el perfeccionamien- 
to del hombre, de manera que la sabiduría es la que da el fin 
último y la prudencia da aquello con lo que se obtiene ese fin. 


54. La retórica” es la capacidad de hablar por medio de locu- 
ciones, por la que se da excelencia en persuadir sobre algunas de 
las cosas posibles cuya naturaleza consiste en ser elegidas [63] o 
evitadas. Sin embargo, el virtuoso que posee esta facultad se sirve 
de ella para las buenas acciones, mientras que el astuto se sirve de 
ella para las malas. 


55. La excelencia en poder evocar imagenes” es distinta de 
la excelencia en persuadir. La diferencia entre ellas consiste en 
que con la excelencia en persuadir se intenta que el oyente haga 
algo después de asentir a ello, y con la excelencia en poder evocar 
imágenes se pretende excitar en el alma del oyente el deseo de lo 
imaginado y huir de ello, o tender hacia ello o aborrecerlo, aun- 
que no haya asentimiento, como cuando un hombre detesta algo 
al ver que se parece a lo que de verdad detesta, aunque esté cierto 
de que lo que ve no es aquello mismo que detesta. 

La excelencia en poder evocar imágenes es empleada en lo 
que causa indignación y satisfacción, miedo y confianza, en lo que 
aplaca o endurece el alma, y en las restantes afecciones del alma. 
Con la excelencia en poder evocar imágenes se pretende inducir 
[64] al hombre a aceptar? algo y a ir hacia ello, aunque su cono- 
cimiento de eso precise de lo contrario de lo que se le ha evocado 
en su imaginación. La mayoría de los hombres sólo aman y odian 
algo, sólo lo eligen y lo rechazan, por la imaginación, no por la 
deliberación, sea porque carecen de deliberación por naturaleza 
o porque la han rechazado en sus asuntos. 


78. Sobre la importancia que la retórica tiene para la política en al-Fárábi, 
Avicena y Averroes, cf. Butterworth (1984). 

79. Es decir, la poética. Cf. Ihsá”, p. 43; trad. p. 29. 

80. En Dunlop se lee «hacer». 


193 


ARTÍCULOS DE LA CIENCIA POLÍTICA 


56. Toda poesía sólo ha sido producida para hacer excelente 
por medio de ella el poder evocar imágenes de algo. Es de seis 
clases, tres laudables y tres vituperables. 

De las tres laudables, una es aquella con la que se pretende 
mejorar la facultad racional y que sus acciones y pensamientos se 
dirijan hacia la felicidad, poder evocar imágenes de cosas divinas 
y buenas acciones, poder evocar de manera excelente las virtudes, 
embellecerlas y honrarlas, y reprobar y menospreciar las malas 
acciones y los vicios. La segunda es aquella con la que se pretende 
mejorar y corregir las afecciones del alma que se refieren a la for- 
taleza, destruirlas de ella hasta que lleguen al equilibrio y dejen 
de ser excesivas; estas afecciones son, por ejemplo, la ira, el or- 
gullo, la crueldad, la soberbia, la desvergiienza, el amor de hono- 
res, de predominio y de avidez, y otras cosas semejantes; quienes 
padecen estas afecciones son llevados a emplearla [65] en cosas 
buenas y no en malas. La tercera es aquella con la que se tiende 
a mejorar y corregir las afecciones que se refieren a la debilidad 
y a la molicie; son las pasiones, los bajos placeres, la endeblez y 
flojera del alma, la compasión, el miedo, la congoja, la aflicción, 
la vergiienza, la lujuria, la blandura y otras semejantes, de manera 
que sean destruidas y dejen de ser excesivas, a fin de llegar al equi- 
librio y ser llevados a emplearla en cosas buenas y no en malas. 

Las tres vituperables son las contrarias de las tres laudables. 
Aquéllas corrompen todo cuanto éstas mejoran, apartándolo del 
equilibrio hacia el exceso. Las diferentes clases de melodías y can- 
tos siguen las mismas clases de poesías y se dividen de la misma 
manera. 


57. Las partes de la ciudad virtuosa son cinco?!: los hombres 
ilustres, los competentes en cuestiones de lenguaje*?, los medi- 
dores, los guerreros y los que producen la riqueza**. Los hom- 
bres ilustres son los sabios, los prudentes y los que saben delibe- 


81. Sobre esta división, cf. Kraemer (1987: 297-298). 

82. Traduzco así la expresión árabe dawû al-alsina, que literalmente signi- 
ficaría «los dotados de los lenguajes». Dunlop la traduce por «interpreters». 

83. Traduzco así el término al-máliyyán, que literalmente significa «ricos», 
«financieros», porque no alude a las gentes que poseen riqueza, sino a aquellos 
que producen la riqueza del Estado, como expresa unas líneas más adelante. 
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rar*^ sobre asuntos importantes. Siguen luego los titulares de la 
religión y los competentes en cuestiones de lenguaje: los retóri- 
cos, los oradores, los poetas, los que reprenden las faltas del len- 
guaje?5, los secretarios y quienes son como ellos y se cuentan en- 
tre ellos. Los medidores son los aritméticos, los geómetras, los 
médicos, los astrónomos y quienes son como ellos. Los guerreros 
son los que combaten, los guardianes y otros semejantes que se 
cuentan entre ellos. Los que producen la riqueza son los que ob- 
tienen los bienes [66] para la ciudad, como los agricultores, los 
pastores, los comerciantes y otros como ellos. 


58. Los jefes y gobernantes de esta ciudad son de cuatro cla- 
ses. Una clase es el rey verdadero; es el jefe primero, aquel que 
reúne las siguientes seis condiciones*”: sabiduría, prudencia per- 
fecta, excelencia en persuadir, excelencia en poder evocar imáge- 
nes%8, capacidad para la guerra?? en persona, y que no haya en su 


84. La expresión árabe que traduzco de esta manera es dawf al-árá”, literal- 
mente «los dotados de las opiniones». Dunlop la traduce por «those with ideas». 

85. Hamalat al-din; vuelve a citarlos en el $ 66. ¿Se referirá a los sacerdotes 
y adivinos de Platón (Político, 290d-e)? 

86. El término mulabbin significa «compositor» de música, por lo que Dun- 
lop traduce «los músicos». Sin embargo, como está hablando de los que domi- 
nan la lengua y como el verbo significa también, en su forma II, «reprender o 
echar en cara una falta de lenguaje», creo que debe ser traducido de esta manera. 

87. Cf. estas seis cualidades con las doce que describe en Madina, pp. 246- 
247; Alonso (1985: 92-93). En Tahsil, p. 44:14, Mahdi (1969: 48) dice que Pla- 
tón ha indicado en República las condiciones exigidas para ser perfecto filósofo. 
Cf. comentario de Walzer, Madina, pp. 444-446, donde señala los pasajes de la 
obra platónica. 

88. Al afirmar estas dos cualidades del jefe primero, le está reconociendo 
su capacidad para instituir una religión, única que se sirve de estos dos métodos 
—el retórico y persuasivo y el poético— para dar a conocer la verdad a los 
miembros del Estado incapaces de la filosofía. 

89. El término que utiliza al-Fárábi aquí es $ibád, habitualmente usado para 
designar la «guerra santa», pero que, en realidad, tiene más el sentido de esfuer- 
zo que se hace para conseguir algo. En Averroes (1956: 208-209), donde tam- 
bién se enumeran estas mismas cualidades que ha de poseer el rey verdadero, 
Rosenthal traduce el término hebreo correspondiente por «Holy War»; Lerner 
(1974: 105-106) y Cruz Hernández (1986: 104-105), sin embargo, lo traducen 
por «guerra» sin más calificativos. Sobre el uso de $ibád por los filósofos, espe- 
cialmente al-Farabi, cf. Kraemer (1987: 290-294 y 297-318). 
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cuerpo nada que le impida dedicarse a los asuntos de la guerra. 
Aquel en quien se hallen reunidas todas estas cosas será el modelo 
y el ejemplar en su conducta y acciones, cuyos dichos y consejos 
deben ser aceptados; propio de él es gobernar según lo que pien- 
sa y como quiere. 

La segunda clase: cuando no existe un hombre en quien estén 
reunidas todas estas condiciones, sino que se encuentran disper- 
sas en un grupo, puesto que uno proporciona el fin, un segun- 
do proporciona los medios que llevan a ese fin, un tercero tiene 
excelencia en persuadir y excelencia en poder evocar imágenes, 
y otro tiene capacidad para la guerra. Este grupo, juntos todos 
ellos, ocupan el lugar del rey. Son llamados jefes buenos y virtuo- 
sos y su sistema de gobierno se llama gobierno de los ilustres. 

[67] La tercera clase: cuando tampoco existen estos hombres, 
el jefe de la ciudad ha de ser, entonces, aquel que reúna en sí esto, 
a saber, ser conocedor de las leyes y tradiciones precedentes que 
establecieron los primeros dirigentes” y con las que gobernaron 
las ciudades; tener, además, excelencia en poder discernir las cir- 
cunstancias y casos en que deben usarse esas tradiciones, de acuer- 
do con los propósitos de los primeros dirigentes; tener también 
capacidad para inferir lo que no está explícito en las tradiciones 
antiguas que se conservan de memoria o por escrito, imitando 
lo que ya se descubrió anteriormente de ellas; tener excelente 
deliberación y prudencia en los acontecimientos que suceden, 
uno por uno, que no se encuentran en los modos de proceder”! 
antiguos para preservar la prosperidad de la ciudad; tener exce- 
lencia en persuadir y en poder evocar imágenes y tener, además, 
capacidad para la guerra. Éste es llamado «rey de la tradición» y 
su sistema de gobierno «monarquía tradicional». 

La cuarta clase: cuando no existe ni un solo hombre que reú- 
na en sí todas estas cosas, sino que se encuentran dispersas en 
un grupo. Todos ellos juntos han de ocupar el lugar del rey de la 
tradición y los de este grupo son llamados «jefes de la tradición». 


90. El término del que se sirve aquí al-Farabi, a'imma, plural de imám, ha 
servido para que algunos piensen que se está refiriendo a los cuatro primeros 
califas del islam. 

91. En Dunlop se lee «tradiciones». 
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59. En cada parte de la ciudad habrá un jefe, por encima del 
cual no habrá otro jefe entre los habitantes de ese grupo, y habrá 
un subordinado que no tendrá autoridad sobre ningún otro hom- 
bre. Habrá también quien sea jefe respecto de quien esté por de- 
bajo de él y subordinado respecto de quien esté por encima de él. 


60. De diferentes modos se preceden unos grados a otros en 
la ciudad virtuosa. [68] Uno es cuando un hombre realiza una 
acción para alcanzar un cierto fin y resulta que se sirve de algo 
que es el fin de una acción de la que se ocupa otro hombre; el 
primero es jefe y precede en rango” al segundo. Un ejemplo de 
esto es la equitación, cuyo fin es el excelente uso de las armas; 
quien la practica es un jinete, que utiliza las riendas y los arreos 
del caballo, que son, a su vez, la finalidad del arte de fabricar las 
riendas; por tanto, él es jefe que precede a quien ha fabricado las 
riendas y también al preparador del caballo”. Lo mismo ocurre 
en las restantes prácticas y artes. 

Otro es cuando hay dos hombres cuyo fin es uno y el mismo, 
pero uno de ellos es más consumado en imaginar ese fin, más 
perfecto en virtud, tiene especial prudencia para inferir todo lo 
que le lleva a ese fin y está mejor dotado para utilizar al otro para 
que le consiga el fin. Pues bien, este tal será jefe del segundo, que 
carece de eso. Por debajo de él estará quien imagine el fin es- 
pontáneamente, pero carezca de deliberación perfecta por la que 
llegue a todo aquello con lo que se obtiene el fin; sin embargo, 
cuando se le da un asomo de deliberación, porque se le esboza 
algo de lo que debe hacer, entonces, en aquello que se le da, imita 
[69] el modelo que se le ha esbozado y llega a inferir el resto. Por 
debajo de éste estará quien no imagina el fin espontáneamente ni 
tampoco tiene deliberación, pero, cuando se le da el fin y se hace 
que lo imagine, dándosele luego un asomo de deliberación, es 
capaz de imitar en el resto el modelo que se le ha esbozado y rea- 
liza la acción o utiliza a otro para ello. Por debajo de éste estará 
quien no imagina el fin ni tiene deliberación ni, cuando se le da 


92. «Ciudad» en Dunlop. 
93. Aristóteles dice al comienzo de Et. Nic., I, 1, 1094a 10-12, que la fabri- 
cación de frenos y demás arreos del caballo se subordinan a la equitación. 
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un asomo de deliberación, tampoco es capaz de inferir el resto, 
pero, cuando se le encomienda todo aquello que se debe hacer 
para alcanzar ese fin, recuerda el encargo y es humilde y obedien- 
te para apresurarse a hacer todo lo que se le ha encomendado, y, 
aunque desconozca a qué fin lleva esa acción, tiene buena aptitud 
para hacer aquello que se le encomienda. Éste será siempre sir- 
viente de la ciudad; nunca será jefe, sino que por naturaleza será 
esclavo?*; aquéllos, en cambio, son subordinados y jefes. En todo 
aquello en que el esclavo y el sirviente sea hábil en hacerlo, el jefe 
también debe ser hábil en emplear a otro en eso. 

El tercero es cuando dos realizan cada uno de ellos una acción 
y las acciones de los dos son utilizadas por un tercero para com- 
pletar un cierto fin, pero uno de los dos hace algo que es más no- 
ble e imprescindible para [70] completar el fin del tercero. Pues 
bien, aquel cuya acción es más noble e imprescindible precede en 
su rango a aquel que sólo se encarga de una acción que es inferior 
y menos imprescindible para aquel fin. 


61. Las partes de la ciudad y los grados de sus partes están 
unidos y vinculados unos con otros por la amistad”, mientras 
que permanecen sujetos y protegidos por la justicia y los actos 
de justicia. La amistad puede ser natural, como el amor de los 
padres por los hijos, y puede ser voluntaria, en tanto que su inicio 
sean cosas voluntarias a las que sigue la amistad. La voluntaria es 
triple: por compartir la virtud, por razón de interés, y por razón 
de placer”. La justicia es la que sigue a la amistad. 

En esta ciudad virtuosa la amistad se da primeramente por 
compartir la virtud, y esto se adquiere por participar en las opi- 


94. Antes usó el término, que traduzco por «sirviente», jádim, cuya raíz tie- 
ne el sentido de «estar al servicio de», «trabajar para», mientras que aquí utiliza 
el término “abd, «siervo» o «esclavo», cuya raíz significa tanto «servir» como 
«esclavizar». 

95. Traduzco por «amistad» el término mahabba, que propiamente significa 
«amor», y así lo traduce Dunlop por «love». Sin embargo, éste es el término 
utilizado por el traductor árabe de Et. Nic. para verter el griego filía de la que 
Aristóteles se ocupa en los libros VIII y IX. Cf. Aristóteles (1979: 272 ss.). En 
1155a 22-24, Aristóteles dice: «La amistad también parece mantener unidas las 
ciudades, y los legisladores se afanan más por ella que por la justicia». 

96. Cf. Et. Nic., VIII, 1, 1155a 16-18; 3, 1155b 6-1156a 10. 
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niones y en las acciones. Las opiniones que deben ser comparti- 
das son tres: sobre el comienzo, sobre el final y sobre lo que me- 
dia entre ellos. La conformidad de opinión respecto al comienzo 
consiste en la conformidad de sus opiniones sobre Dios Altísimo, 
los seres espirituales, sobre los hombres piadosos que fueron mo- 
delo, sobre cómo comenzó el universo y sus partes, cómo llegó 
a ser el hombre, luego los grados de las partes del universo y la 
relación de unas con otras, su situación respecto de Dios Altísimo 
y respecto de los seres espirituales, y luego la situación [71] del 
hombre respecto de Dios y de los seres espirituales. Éste es el 
comienzo”. El final es la felicidad. Lo que media entre ellos son 
las acciones por las que se obtiene la felicidad. 

Si las opiniones de los ciudadanos coinciden en estas cosas y 
luego se perfecciona esto por las acciones con que mutuamente 
se obtiene la felicidad, entonces se sigue de esto necesariamente la 
amistad mutua. Y, puesto que ellos son vecinos en una sola mo- 
rada y necesitan unos de otros y unos prestan beneficio a otros, 
entonces también se sigue de esto la amistad que es por razón 
de interés. Luego, por razón de participar ellos en las virtudes 
y porque unos prestan beneficio a otros y unos producen placer 
a otros, se sigue de eso también la amistad que es por razón de 
placer. Por este motivo se unen y se mantienen vinculados. 


62. La justicia consiste primeramente en la distribución de 
los bienes comunes que los ciudadanos tienen entre todos; luego, 
en conservar lo que se ha distribuido entre ellos. Estos bienes 
son la seguridad, riquezas, honor, dignidades y demás bienes que 
pueden ser compartidos por ellos. A cada uno de los ciudadanos 
corresponde una parte de estos bienes equivalente a sus méritos. 
Disminuirla o aumentarla será injusticia. Disminuirla será una 
injusticia contra él; aumentarla será una injusticia contra los ciu- 
dadanos; es posible que disminuirla sea también una injusticia 


97. Cf. esta breve descripción del contenido de estas opiniones o doctrinas 
con las expuestas en los «capítulos» de Madina, Ramón Guerrero (1987a: 15- 
16), o en Milla, pp. 61-62. Señala nuevamente la necesidad de la metafísica para 
la política, puesto que sin conocer los principios del universo, el fin para el que 
existe el hombre carece de sentido, no pudiéndose realizar entonces la ciudad 
virtuosa. 
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contra [72] los ciudadanos. Cuando se ha hecho la distribución 
y se ha fijado a cada uno su parte, debe después conservarse tal 
parte para cada uno de ellos, bien por el hecho de que no salga 
de su mano, bien por el hecho de que, si sale de su mano, que lo 
haga en tales condiciones y circunstancias que no se siga para él 
o para la ciudad perjuicio alguno. La parte de bien que sale de 
la mano de un hombre puede salir voluntariamente, como por 
venta, por regalo o por préstamo, o involuntariamente, como 
por ser robado o forzado. En cada uno de estos dos casos deben 
existir normas por las que en la ciudad” permanezcan guardados 
para ellos aquellos bienes. Esto sólo sucede cuando se vuelve a 
cambiar lo que sale de su mano, voluntaria o involuntariamente, 
por un bien equivalente a aquel que salió de su mano, de la mis- 
ma clase que el que salió de su mano o de otra clase. 

Lo que se devuelve, o bien se devuelve a él mismo en par- 
ticular, o bien a la ciudad”. Por cualquiera de los dos casos en 
que se le devuelva el equivalente [73], la justicia es aquella por 
la que esos bienes distribuidos permanecen conservados para los 
ciudadanos, y la injusticia consiste en que salga de su mano su 
parte de bienes sin que se le devuelva el equivalente ni a él ni a los 
ciudadanos. Lo que se le devuelve a él mismo en particular debe 
ser útil para la ciudad o, al menos, no perjudicial para ella. El que 
hace salir de su propia mano o de la mano de otro su parte de bie- 
nes, cuando ello es perjudicial para la ciudad, también es injusto 
y se le debe prohibir. Mucho de lo que ha de ser prohibido exige 
para su prohibición la aplicación de penas y castigos. Las penas y 
castigos deben ser ponderadas, a fin de que a cada injusticia se le 
imponga un castigo adecuado y proporcionado a ella. Cuando al 
que hace un mal! se le aplica una parte proporcionada de mal, 
hay justicia; si se le aumenta, habrá injusticia contra él en parti- 
cular, y si se le disminuye, habrá injusticia contra los ciudadanos, 
siendo posible que el aumento sea injusticia también contra los 
ciudadanos. 


98. Enla edición de Dunlop se lee «en las manos de los ciudadanos», lo que 
explica el «para ellos» que sigue a continuación. 
99. «A los ciudadanos» en la edición de Dunlop. 
100. «Injusticia» en la edición de Dunlop. 
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63. Algunos de los que gobiernan las ciudades piensan que 
toda injusticia que ocurre en la ciudad es injusticia contra los ciu- 
dadanos. Otros piensan que una injusticia incumbe sólo a aquel a 
quien se le ha hecho injusticia. Otros dividen la injusticia en dos 
clases, una que incumbe [74] a un solo individuo, y con ella se 
hace también injusticia a los ciudadanos; otra clase es la que se 
considera injusticia contra él en particular, pero no perjudica a 
la ciudad. Por esto, algunos gobernantes de las ciudades piensan 
que no se debe perdonar al culpable, aunque le perdone aquel a 
quien le hizo la injusticia. Otros piensan que se debe perdonar al 
culpable cuando le perdone aquel a quien le hizo la injusticia. Y 
otros piensan que se debe perdonar a unos y a otros no; a saber, 
cuando alguien estima digno de mal al culpable, si se considera el 
derecho del afectado por la injusticia y no el derecho de los ciu- 
dadanos, y ese hombre le perdona, sólo a él le incumbe hacerlo y 
no a otro; pero si se considera el derecho de los ciudadanos o de 
todos los otros hombres, entonces aquel a quien le ha afectado la 
injusticia no podrá perdonar. 


64. El término «justicia» se aplica a veces de otra manera más 
general, a saber, cuando un hombre emplea actos de virtud en su 
relación con otro, sea cual fuere la virtud. La justicia que consiste 
en distribuir y la que consiste en conservar lo distribuido es una 
especie de la justicia más general, y la más particular es llamada 
también por el nombre de la más general!” 


65. A cada uno de los que viven en la ciudad virtuosa se le 
debe confiar [75] un solo arte del que se ocupe y un solo trabajo 
al que se aplique, sea en el grado de servicio o en el de jefatura, 
limitándose a ello. A ninguno de ellos se le permitirá ocuparse de 
muchos trabajos ni de más de un solo arte, por tres causas. Pri- 
mera, porque no sucede siempre que todo hombre sea apto para 
todo trabajo y para todo arte, sino que a veces un hombre y no 
otro es apto para un trabajo y no para otro trabajo’. Segunda, 


101. Estos fusûl que versan sobre la justicia están extractados del libro V de 
Et. Nic. 
102. Cf. Rep., 370a-b. 
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porque todo hombre que desempeña un trabajo o un arte lo reali- 
zará de manera más perfecta y excelente y llegará a ser más hábil 
y experto en la faena, cuando la hace de manera exclusiva y desde 
su niñez se ha ejercitado en ella sin ocuparse de otras cosas dis- 
tintas. Tercera, porque muchos trabajos requieren su momento 
oportuno; si son postergados, se pasa el momento; a veces sucede 
que hay dos trabajos para ser hechos en un mismo tiempo, y, si 
alguien se ocupa de uno de ellos, no podrá hacer el otro, ni podrá 
ser hecho en un segundo momento. De aquí que cada una de las 
cosas que deben ser hechas han de asignarse a un solo hombre, 
de manera que cada una de ellas sea realizada en su momento 
oportuno y no quede sin hacer”. 


66. [76] La provisión de la ciudad consiste en tener riquezas 
preparadas para aquellos grupos a los que no incumbe adquirir 
riqueza. Quienes son de esta manera y para quienes en primer 
lugar, de primera intención y según la opinión de todos los go- 
bernantes de las ciudades, se aprestan riquezas, son aquellas par- 
tes de la ciudad que no tienen como fines de su arte, de primera 
intención, el adquirir riquezas. Ejemplos de ellos son los titulares 
de la religión!%, los secretarios, los médicos y otros semejantes. 
Pues éstos en la ciudad están entre las partes más importantes y 
tienen necesidad de riquezas; según opinión de algunos gober- 
nantes de las ciudades, también [hay que incluir] a los enfermos 
crónicos y a quienes carecen de fuerza para adquirir la riqueza. 
Piensan otros que no hay que dejar en la ciudad a quien no puede 
de ninguna manera realizar tarea útil alguna. Y otros gobernantes 
de las ciudades opinan que hay que establecer en la ciudad, res- 
pecto de las riquezas, dos clases de provisiones: una para aquellos 
que no tienen como fines de su arte, de primera intención, el 
adquirir las riquezas; otra para los enfermos crónicos y gentes pa- 
recidas. De dónde y de qué manera han de tomarse estos fondos 
es algo que debe estudiarse. 


103. Aquí finaliza la primera parte del libro. Algunos mss. lo señalan expre- 
samente. 
104. Cf. antes la nota 84. 
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67. La guerra se hace o para rechazar a un enemigo que ataca 
la ciudad desde fuera; o para adquirir desde fuera un bien que 
es digno de la ciudad'%, tomándolo de quien lo posee; o para 
llevar y forzar a la gente a lo que es mejor y más excelente para 
ellos mismos, aparte de los otros, cuando ellos no lo conocen 
espontáneamente ni se dejan llevar por quien lo conoce [77] y 
los invita de palabra a ello; o guerra contra quien no se somete a 
la servidumbre y al servicio de aquellos cuyo grado en este mun- 
do es más que servir y ser siervos; o guerra contra quienes, no 
siendo habitantes de la ciudad y teniendo un derecho, se niegan 
a aceptarlo!”. 

Esto es algo que implica dos cosas a la vez: adquirir un bien 
para la ciudad y que sean llevados a hacer justicia y equidad. 
Hacer ellos la guerra para castigar un delito que han perpetrado, 
para que su ejemplo no cunda y para que otros no se atrevan 
contra la ciudad ni esperen hacerlo, es algo que entra en el adqui- 
rir un cierto bien para los habitantes de la ciudad, llevar a estas 
gentes a su dicha y a lo mejor para ellos, y defenderse de un ene- 
migo por la fuerza. En cuanto a hacer la guerra para aniquilarlos 
fácilmente y extirparlos de raíz, a causa de que su permanencia 
perjudica a los habitantes de la ciudad, también es adquisición de 
un bien para los ciudadanos. 

La guerra!” que un gobernante hace contra hombres sólo con 
el fin de humillarlos, someterlos a él y que así le honren, sin más 
utilidad que el dar órdenes y que le obedezcan, o sólo para que 
le honren por el mero hecho de honrarlo, o para ser jefe de ellos 
y gobernarlos según le parezca y ellos lleguen a estar informados 
de lo que desea, sea lo que fuere, ésta es una guerra injusta. De 
igual manera, si hace la guerra para dominar, sólo para establecer 


105. En Política, I, 8, 1256b 33, Aristóteles dice que el arte de la guerra es 
un arte adquisitivo por naturaleza. 

106. Como las ha expresado Kraemer (1987: 313), se trata de las diversas 
causas por las que la guerra es justa: 1) la defensiva; 2) la ofensiva por interés 
de la nación; 3) como misión civilizadora para llevar a los pueblos al bienestar; 
4) la basada en el principio de la esclavitud natural; 5) para imponer la justicia 
y la equidad; 6) la punitiva; y 7) la de aniquilación de quienes perjudican a los 
ciudadanos de la ciudad virtuosa. 

107. Señala ahora diversos motivos por los que se emprenden guerras y que 
las hacen injustas. 
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como fin el dominio, también ésta es una guerra injusta. Igual- 
mente, si hace la guerra o mata sólo para remediar la cólera o por 
el placer que obtiene en su victoria y no por otra cosa, también 
ésta es injusta. De modo similar, si algunos lo han enojado por 
una injusticia y lo que merecen por esa injusticia es inferior a la 
guerra y a la muerte, entonces la guerra y la muerte son injustas 
[78] sin duda. Muchas veces quien intenta remediar su cólera 
con la muerte, no mata a quien lo ha enojado, sino a otros que 
no le han enojado, a causa de que intenta apartar el daño que le 
ha causado el enojo. 


68. Las primeras divisiones son tres: lo que no puede no exis- 
tir; lo que no puede existir en absoluto; y lo que puede existir y 
no existir!??, Las dos primeras son extremas, mientras que la ter- 
cera es intermedia entre ambas, pues es un conjunto que muestra 
la necesidad de las dos extremas. Todos los seres están incluidos 
en dos de estas divisiones: unos seres no pueden no existir y otros 
pueden existir y no existir!??, 


69. Lo que no puede no existir es así en su esencia y natura- 
leza. Lo que puede existir y no existir también es así en su esencia 
y naturaleza. Es imposible que lo que no puede no existir llegue 
a la existencia; sólo llegaría a ser así en el caso de que su esencia 
y naturaleza fueran distintas de como son y entonces le sucedería 
que llegaría a ser así. Dígase lo mismo de lo que puede existir y 
no existir. Las clases de los seres son tres: los seres exentos de 
materia, los cuerpos celestes y los cuerpos materiales!!?. Lo que 
no puede no existir es de dos clases: lo que por su naturaleza 
y esencia existe en un tiempo determinado y en ese tiempo no 
puede ser otra cosa que lo que es, y lo que no puede no existir en 
cualquier tiempo. Los seres espirituales pertenecen a la segunda 
clase de lo que no puede no existir; los cuerpos celestes a la clase 
primera; los cuerpos materiales pertenecen a la división de lo que 


108. Se trata de las tres categorías básicas de la filosofía árabe oriental: lo 
necesario, lo imposible y lo posible. Cf. Siyása, p. 56. 

109. Es la división del ser en necesario y posible. 

110. En Dunlop se lee «espirituales». 
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puede existir y no existir. Los mundos son tres: espiritual, celeste 
y material. 


70. Las primeras divisiones son cuatro: lo que absolutamente 

no puede no existir, lo que absolutamente no puede existir, lo 
que no puede no existir en un cierto momento y lo que puede 
existir [79] y puede no existir!!!. Lo que no puede no existir!? en 
un cierto momento, también puede existir en [otro] momento. 
Las dos primeras son extremos que se oponen, mientras que lo 
que puede existir, puede no existir. 
71. Los seres!!% existentes pertenecen a estas tres divisiones: 
lo que no puede no existir en absoluto, lo que no puede no existir 
en un cierto momento y no puede existir en otro momento, y lo 
que puede existir y no existir. El más excelente, noble y perfecto 
de ellos es el que no puede no existir en absoluto. El más bajo e 
imperfecto es el que puede existir y no existir. El que no puede 
no existir en cierto momento sólo es intermedio entre los dos, 
porque es más imperfecto que el primero, pero es más perfecto 
que el tercero. Lo que puede existir y no existir es de tres clases, 
según lo más, según lo menos y según lo igual. El más excelente 
es el que es segtin lo más; el más bajo, el que es segán lo menos; 
el que es según lo igual es intermedio entre ambos. 


72. Que una cosa tenga privación es una imperfección en su 
existencia, y que para ser necesite de otra cosa distinta también 
es una imperfección en la existencia. Todo lo que tiene semejan- 
te en su especie es imperfecto en la existencia, por la razón de 
que esto sólo se da en aquello en lo que no hay suficiencia para 
existir solo en su especie y en lo que es insuficiente para que esa 


111. Antes había establecido tres categorías metafísicas. Ahora, a la luz de la 
distinción hecha en el parágrafo anterior, distingue el ser necesario que no pue- 
de no existir absolutamente, o ser necesario por sí, y el que no puede no existir 
en un determinado tiempo, o ser necesario por otro. Cf. Fackenheim (1977: 
303-316) y Marmura (1985: 83-85). 

112. En la edición de Dunlop hay aquí una laguna y lee siguiendo la traduc- 
ción hebrea: «lo que no puede existir en un cierto momento». 

113. Enla edición de Dunlop este parágrafo forma parte del anterior. 
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existencia sea perfecta por sí sola, de manera que solamente es 
perfecta una parte de ese ser, pero no hay suficiencia en él para 
que sea perfecto todo él. Tal es, por ejemplo, lo que ocurre en 
el hombre: puesto que la existencia del hombre no puede reali- 
zarse por uno solo en número, es necesario más de uno en un 
mismo tiempo. En cambio, todo aquello en lo que hay suficiencia 
para perfeccionar una cierta cosa, no necesita tener un segundo 
para esa cosa. [80] Y si la cosa es suficiente para perfeccionar su 
existencia, su esencia y su substancia, es imposible que haya otra 
cosa de su especie; y si eso ocurre en su acción, ninguna otra cosa 
tendrá en común su acción con ella!**, 


73. Todo lo que tiene contrario es de existencia imperfecta, 
porque todo lo que tiene contrario tiene privación, ya que el 
significado de «contrarios» es éste: que cada uno de ellos elimina 
al otro si se encuentran o son unidos; es decir, que para existir 
requieren que desaparezca su contrario. Su existencia también 
puede tener un impedimento, por lo que él solo no es suficiente 
para existir. Lo que no tiene privación, no tiene contrario; y lo 
que no necesita de nada en absoluto, sino de sí mismo, tampoco 
tiene contrario. 


74. El mal no existe en absoluto, ni está en cosa alguna de es- 
tos mundos; en general, no está en aquello cuya existencia no se 
debe a la voluntad del hombre en absoluto, sino que todo ello es 
un bien!**, Y esto es así porque el mal es de dos clases: primero, 
la desdicha, que se opone a la felicidad, y, segundo, todo aquello 
mediante lo cual se alcanza la desdicha. La desdicha es un mal en 
tanto que es el fin al que se llega, más allá del cual no hay otro 
mal mayor que aquel al que se llega por la desdicha. El segundo 
son los actos voluntarios cuya naturaleza es tal que conducen a 
la desdicha. A estos dos males se oponen, de modo similar, dos 
bienes: primero, la felicidad, que es un bien en tanto que es el fin 


114. Sobre este fasl y los siguientes, cf. Druart (1987: 37). 

115. Por un argumento a contrario hay que afirmar entonces que el mal sólo 
se da en lo que depende de la voluntad del hombre, esto es, en el ámbito de la 
moralidad. 
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más allá del cual no hay otro fin que sea buscado por la felicidad; 
el bien segundo es todo lo que sirve de una cierta manera para 
alcanzar la felicidad. Éste es el bien que se opone [al mal] y ésta 
es la naturaleza de cada uno de los dos; el mal no tiene otra natu- 
raleza que la que hemos dicho. Los dos males son, por tanto, vo- 
luntarios, e igualmente los dos bienes que se oponen a ellos dos. 
El bien que hay en los mundos es la Causa Primera, cuanto de 
ella procede, cuanto procede de lo que de ella procede y aquello 
cuya existencia procede de lo que de ella procede [81] hasta lle- 
gar a las últimas consecuencias, y, según estos grados, cualquier 
cosa que sea. Todas estas cosas son según orden y justicia en mé- 
rito. Y todo lo que procede de mérito y de justicia es bueno. 
Algunos piensan que la existencia de cualquier clase es un 
bien, y que la no existencia de cualquier clase es un mal; se forjan 
por sí mismos existencias imaginarias y las tienen por un bien, y 
no existencias y las tienen por un mal. Otros creen que los place- 
res de cualquier clase son bienes, y que el dolor de cualquier clase 
es malo, en particular el dolor que afecta al sentido del tacto. Se 
equivocan todos ellos: la existencia sólo es un bien cuando es 
por mérito, y la no existencia es un mal cuando es sin mérito; y 
lo mismo respecto a los placeres y al dolor. La existencia y la no 
existencia sin mérito son un mal. Nada de esto existe en cosa al- 
guna de los mundos espirituales. Nadie piensa que en los mundos 
espiritual y celeste suceda algo sin mérito. Respecto a las cosas 
posibles naturales, nada sucede en ellas sin mérito, en tanto que 
son conservadas por el mérito que hay en ellas, y no se debe bus- 
car en ellas méritos que sean voluntarios. En las cosas naturales 
posibles los méritos son o por la forma o por la materia. Lo que 
cada cosa merece es o según lo más, o según lo menos o según lo 
igual, y lo que reciben no va más allá de eso. Por consiguiente, 
todas ellas son un bien. Los bienes son, pues, de dos clases: uno 
que no se opone al mal en absoluto, y otro que se opone. Así, 
toda cosa natural cuyo origen sea una acción voluntaria, puede 
ser buena y puede ser mala. Pero aquí estamos hablando de lo que 
es propiamente natural, no de lo que participa de lo voluntario. 


75. [82] Hay quienes piensan que todas las afecciones del 
alma y lo que procede de la parte apetitiva del alma son males. 
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Otros opinan que las facultades concupiscible e irascible son ma- 
les. Hay otros que afirman eso de las otras facultades en que se 
dan pasiones del alma, como la envidia, la crueldad, la mezquin- 
dad, el deseo de honores y otras semejantes. También todos éstos 
se equivocan, pues lo que es idóneo para ser utilizado respecto 
del bien y respecto del mal a la vez, no es ni un bien ni un mal, 
pues no es más apto para uno que para el otro: o es un bien o un 
mal a la vez, o no es ninguno de ellos; antes al contrario, cada 
una de éstas es un mal sólo cuando se utilizan para obtener la 
desdicha, pero cuando se utilizan para obtener la felicidad no son 
un mal, sino que todas ellas son bienes!'*. 


76. Hay!" quienes dicen que la felicidad no es una recom- 
pensa por aquellas acciones que conducen a la felicidad, ni que es 
una compensación por aquellas acciones que se dejan de hacer al 
no conducir a la felicidad. Sucede como con el conocimiento que 
resulta de aprender, que no es una recompensa que se reciba por 
el previo aprender, ni es una compensación por la comodidad 
que habría tenido [el hombre] si no lo hubiera aprendido, pero 
dejó [la comodidad] y prefirió el esfuerzo en su lugar. Si al conoci- 
miento que resulta de aprender le siguiera un placer, tampoco este 
placer sería remuneración por aprender, ni compensación por el 
esfuerzo y el dolor que le han afectado cuando prefirió aprender 
y dejó la comodidad, de manera que este placer fuera compen- 
sación de otro placer que hubiera dejado, para que ese otro le 
resarciera de aquél. Antes al contrario, la felicidad es un fin cuya 
naturaleza es ser obtenido por las acciones virtuosas, tal como el 
conocimiento es resultado de aprender y estudiar y tal como las 
artes son resultado de aprender y de ser asiduo en su práctica. La 
desdicha no es castigo por haber dejado las acciones virtuosas, ni 
remuneración por hacer acciones viles. 


116. De este parágrafo parece deducirse la doctrina de la intencionalidad de 
la acción. No es mala la facultad humana, sino que es indiferente, igual que lo 
es la acción; sólo cuando ésta se dirige a la felicidad o a la desdicha, la acción 
puede ser calificada de buena o mala. 

117. En la edición de Dunlop este parágrafo ofrece varias lagunas, por lo que 
su traducción varía notablemente de la que aquí ofrezco. 
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[83] De aquí que todo aquel que crea esto de la felicidad y 
sostenga, además, que lo que pierde por lo que abandona es del 
mismo género que lo que abandona, sus virtudes son equivalentes 
a sus vicios. En el continente que se abstiene de todos los placeres 
o de algunos de ellos sólo para que, en vez de lo que deja, se le 
recompense con otro placer del mismo género pero más grande 
que el que dejó, la codicia y avidez por incrementar el placer le 
llevan a dejar lo que deja; además, se debe creer que lo que deja 
es suyo y que sólo lo deja para alcanzar un placer semejante y un 
aumento del provecho que saca, pues, de otra manera, ¿cómo es 
recompensado por dejar lo que no es suyo? En la probidad suce- 
de lo mismo. La probidad que se utiliza para dejar riquezas y no 
aceptarlas, sólo es codicia y avidez por lo que se obtiene y por la 
recompensa que se alcanza al dejarlas. Sólo las deja por la codicia 
de ganar y ver recompensado lo que deja con algo que aumenta 
mucho más lo dejado. Es como si creyera que todas las riquezas 
son suyas, tanto las que están en su poder como las de los demás 
hombres, pero se las deja a ellos cuando tiene capacidad y poder 
para arrebatárselas, con el fin de obtener el doble que al princi- 
pio. Esto es como lo que hace el usurero!**: pues no adquiere la 
probidad y la continencia en tanto que son un bien en sí, ni deja 
de hacer aquellas acciones malas y viles que deja de hacer por sí, 
porque sean abominables en sí. Y lo mismo sucede en el valiente 
entre ellos: piensa que pierde los placeres por los que desea la 
vida transitoria, para ser recompensado con otros placeres de la 
misma clase, pero mucho más grandes que los que pierde, y pre- 
fiere el mal que aborrece por temor a un mal más grande que ése; 
piensa que preferir la muerte es un mal, pero teme un mal más 
grande que ella. 

Por esto vemos que lo que algunos creen [84] que son virtu- 
des, en realidad está más cerca de ser vicios y bajezas que virtudes. 
Y esto es así porque su esencia y naturaleza no es verdaderamente 
la naturaleza de las virtudes, pues ni siquiera está cerca de ellas, 
sino que pertenecen a la clase de los vicios y cosas despreciables. 


118. Dunlop, de acuerdo con la variante hebrea, traduce «gobernante de la 
ciudad». 
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77. Tan sólo con la muerte pierde el virtuoso la capacidad 
de multiplicar las acciones con que ir aumentando su felicidad 
después de la muerte. Por eso, su desasosiego por la muerte no es 
como el desasosiego de quien piensa que con la muerte le sobre- 
vendrá un mal muy grande, o como el desasosiego de quien pien- 
sa que con la muerte pierde un bien grande ya obtenido y que se 
le escapa de entre sus manos. Antes al contrario, piensa que con 
la muerte no le viene ningún mal y piensa también que el bien 
que ha obtenido hasta el momento de su muerte permanecerá 
con él y no se separará de él por la muerte. Más bien, su desaso- 
siego es tan sólo el desasosiego de quien ve que lo que pierde es 
una ganancia de lo que ya había obtenido, que, si perdura, se aña- 
dirá al bien que ya poseía; y es semejante al desasosiego de quien 
ve que lo que pierde no es una riqueza capital, sino una ganancia 
que había previsto y que esperaba. No tiene miedo en absoluto, 
pero le gustaría vivir más para poder aumentar las acciones del 
bien con que adquirir más felicidad. 


78. El virtuoso no debe precipitar la muerte, sino que debe 
esforzarse por sobrevivir cuanto sea posible, para poder aumen- 
tar los actos con que se adquiere felicidad y para que los habi- 
tantes de la ciudad no echen de menos la utilidad que para ellos 
tiene su virtud. Debe preferir la muerte solamente cuando para 
los habitantes de la ciudad sea más beneficiosa su muerte que su 
seguir viviendo. Cuando forzosamente le llegue la muerte, no 
debe afligirse, sino ser virtuoso; en modo alguno debe desasose- 
garse ni temer por ello, de manera que descuide sus deberes. 

Sólo están angustiados por la muerte los habitantes de las ciu- 
dades ignorantes e inmorales. Los primeros, por la pérdida de los 
bienes del mundo presente que dejan: placeres, riquezas, [85] ho- 
nores y otros bienes propios de las ciudades ignorantes. El inmo- 
ral, por doble motivo: por la pérdida de las cosas terrenales que 
deja, y porque ve que con su muerte perderá la felicidad. Esto les 
causa más angustia que a los ignorantes, porque éstos desconocen 
absolutamente la felicidad después de la muerte, pues creen que 
la perderán, mientras que aquéllos, los inmorales, ya la conocen 
y en el momento de su muerte se ven afectados por la angustia y 
la pena de pensar que la pierden, y por la gran tristeza que les in- 


210 


ARTÍCULOS DE LA CIENCIA POLÍTICA 


vade por lo que hicieron antes durante su vida; cuando mueran, 
se verán apenados de muchas maneras. 


79. Cuando el combatiente virtuoso se arriesga, no lo hace 
con la idea de no morir con esa acción suya, pues eso sería nece- 
dad; tampoco se preocupa por si morirá o vivirá, pues eso sería 
temeridad. Antes al contrario, piensa que puede no morir y que 
puede quedar con vida, pero no se angustia con la muerte ni se 
desasosiega si llega el caso. No se arriesga sabiendo o pensando 
que lo que desea lo obtendrá sin riesgo alguno, sino que sólo se 
arriesga cuando sabe que lo que desea puede perderlo y no obte- 
nerlo si no se arriesga; piensa que, si se arriesga, puede obtenerlo, 
o piensa que los habitantes de la ciudad lo obtendrán sin duda 
alguna por medio de esa acción suya, muera o viva él. Piensa 
también que, si se salva, lo compartirá con ellos y, si muere, ellos 
lo obtendrán y él conseguirá la felicidad por su virtud anterior y 
por haberse sacrificado ahora. 


80. Cuando el virtuoso muere o es matado, no hay que la- 
mentarse por él, sino que hay que lamentarse por los habitantes 
de la ciudad en la medida en que les era imprescindible en ella y 
regocijarse por el estado al que ha llegado en la medida de su feli- 
cidad. Propio del combatiente que muere en la guerra!?? es que sea 
alabado además por haberse sacrificado a sí mismo con exclusión 
de los habitantes de la ciudad y por haber preferido la muerte. 


81. [86] Creen algunos hombres que quien no es sabio sola- 
mente llega a ser sabio por la separación del alma y del cuerpo, 
en tanto que el cuerpo queda sin alma, cosa que es la muerte. 
Y si antes de esto era sabio, su sabiduría aumentará con ello, 
completándose y perfeccionándose, o llegará a ser más perfecta 
y excelente. Por esto creen que la muerte es una perfección y que 
la unión del cuerpo y del alma es un mal!?°. 


119. Aquí no utiliza para «guerra» el término $ibád, como antes ha hecho en 
el parágrafo 58, cf. nota 89, sino harb, lo que me parece que prueba que no está 
pensando en la guerra santa. 

120. En Dunlop se lee: «la separación del alma y del cuerpo es una nece- 


sidad». 
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Hay otros que piensan que el hombre malo sólo es malo por 
la unión del cuerpo y del alma, y que con su separación vendrá 
a ser bueno. Se sigue necesariamente entonces que éstos deben 
matarse y matar a los hombres y a continuación buscarán refugio 
en decir: «Somos gobernados por Dios, por los ángeles y por los 
amigos de Dios, pues no tenemos poder por nosotros mismos para 
unir ni separar alma y cuerpo; la disolución debemos esperarla 
de quien los unió y no hacernos cargo nosotros de su disolución, 
porque quienes nos gobiernan conocen mejor nuestros asuntos». 

Para otros, la separación de cuerpo y alma no es una separa- 
ción espacial ni ideal, ni que el cuerpo perezca y permanezca el 
alma o que perezca el alma y permanezca el cuerpo sin alma; más 
bien, la separación del alma significa que para subsistir ella no 
necesita que el cuerpo sea su materia, y que para ninguna de sus 
operaciones necesita servirse de un instrumento que sea cuerpo, 
ni utilizar ninguna facultad en un cuerpo, ni para ninguna de sus 
Operaciones precisa recurrir a la operación de una facultad en 
cuerpo alguno, pues mientras necesite de alguna de estas cosas, 
no está separada. Tan sólo ocurre esto en el alma que es propia 
del hombre, que es el intelecto especulativo. Cuando alcanza esta 
situación, se separa del cuerpo, tanto si este cuerpo vive por el 
hecho de alimentarse y sentir, como si aquella facultad por la que 
se alimenta y vive [87] ha caído en desuso. Cuando para ninguna 
de sus operaciones tenga necesidad ni de sentir ni de imaginar, 
ya habrá llegado a la vida postrera. Será entonces cuando su con- 
cepción??! de la esencia del Primer Principio será más perfecta, 
puesto que sólo entonces el intelecto se apoderará de su esencia 
sin necesidad de concebirla mediante comparaciones o analogías. 
No llega a esta situación a no ser por la previa necesidad que tie- 
ne de servirse de facultades corporales y de sus operaciones para 
realizar sus propias operaciones. Tal es la vida futura, en que el 
hombre verá a su Señor, y no se perjudicará ni se atormentará 
por verlo???, 


121. Sobre el término tasawwur, cf. Wolfson (1943). 

122. ¿Es la vida futura de la que habla al-Farabi un cierto estado de éxtasis 
místico, en el que se percibe directamente la Suprema Realidad, puesto que cla- 
ramente dice que el cuerpo no ha muerto cuando se alcanza esta vida postrera? 
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82. Todo aquello en cuyo ser entre la composición y la com- 
binación de cualquier clase que sean, es imperfecto en el ser, por 
razón de que para subsistir necesita de aquellas cosas de las que 
está compuesto, sea composición de cantidad, de materia y forma 
o cualquier otra clase de composición. 


83. Que una cosa sea hecha por otra quiere decir seguirse 
necesariamente esta otra de aquélla y hacer una cosa a otra quiere 
decir seguirse necesariamente esta otra de aquélla. Una cosa es 
agente de otra, cuando ésta se sigue necesariamente de ella. El agen- 
te de una cosa es aquello de lo que se sigue necesariamente esa 
cosa. Aquello en!? lo que otro es hecho es aquello de lo que no 
puede seguirse necesariamente ese otro, en tanto que no es movi- 
do. Y esto, siempre que haya adquirido por su movimiento un es- 
tado por el que actúe por sí solo, o un estado que se añada a lo 
que tenía anteriormente; entonces esa otra cosa es hecha por la 
unión del segundo y el primero; por la reunión de los dos se hace 
[88] ese otro. Esto sólo ocurre en aquello que tiene inicialmente 
insuficiencia para obrar, a menos que se le añada otra cosa. Y, 
aquello que solamente hace otra cosa por el hecho de ser movido, 
está necesitado y es insuficiente por sí mismo para que de él se 
siga necesariamente otra cosa cuya naturaleza consiste en seguir- 
se necesariamente de él, para que de él proceda aquello cuya na- 
turaleza consiste en proceder de él, y para hacer aquello cuya natu- 
raleza consiste en que lo haga. Por consiguiente, todo aquello que 
por sí y por el ser que tiene es suficiente para hacer otra cosa, no 
hace lo que hace ni se sigue de él lo que necesariamente se sigue 
por el hecho de ser movido en absoluto. 


84. Todo agente de una cierta cosa sabe que hacerla en un 
determinado momento es mejor o es bueno, o que no es mejor o 
es malo; por tanto, sólo se retrasará en hacerla por un obstáculo 
que le impida hacerla. El obstáculo que puede impedirle hacerla 
es el quebranto que, de hacerla en ese preciso momento, ve y 
sabe que le sucederá a esa cosa. Así, pues, debe saber cuál es la 


123. En la edición de Najjar se lee fi-hi, mientras que en la de Dunlop se lee 


bi-hi. 
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causa del quebranto en ese momento y cuál es la causa del éxito 
después. Si no hay causa para el quebranto, que no exista no es 
más conveniente que su existir, y entonces, ¿cómo no tiene lugar? 
Además, ¿tiene poder su hacedor para eliminar el quebranto que 
acarrearía hacerla en ese preciso momento, o no? Si tiene poder, 
entonces que tuviese lugar la cosa sería más conveniente que el 
hecho de que no tuviese lugar, y su generación en algún momento 
no es imposible para su hacedor. Si no tiene poder para eliminar 
el quebranto, entonces la causa del quebranto es más poderosa y 
el hacedor no tiene por sí mismo suficiencia consumada para que 
esa cosa exista de modo absoluto, teniendo, además, un contrario 
para su acción y un obstáculo contra ella. Entonces, de ningún 
modo es suficiente por sí solo para completar esa acción, sino 
más bien la desaparición de la causa del quebranto y la presencia 
de la causa del éxito. Pues, si por sí solo fuese causa del éxito, 
entonces el éxito de la acción no debería retrasarse en el tiempo, 
sino que los dos serían simultáneamente. De aquí se sigue necesa- 
riamente que, cuando el agente es [89] suficiente por sí solo, una 
cierta cosa procede de él, sin que el ser de esa cosa sea posterior 
al ser del agente. 


85. Se dice que un hombre es inteligente y que entiende, 
cuando se da en él la conjunción de dos cosas: una, que tenga 
excelente discernimiento respecto a aquellas acciones que han de 
ser elegidas o evitadas; segunda, que haga uso de la mejor manera 
de todo aquello que ha conocido por su excelente discernimien- 
to^, Pues cuando tiene excelente discernimiento, pero hace un 
uso muy malo y reprobable de aquello que discierne, entonces se 
dice de él que es un propagandista, un mentiroso o un perverso. 

Nuestra expresión «Fulano tiene entendimiento ahora» se 
emplea a veces en lugar de «ha caído en la cuenta de lo que había 
olvidado», y en lugar de «ha comprendido lo que quería decir la 
frase de quien le hablaba y se ha impresionado en su alma». De- 
cimos a veces que es un «intelecto», queriendo decir con ello que 
los inteligibles se han actualizado en él concebidos e impresiona- 
dos en su alma; y decimos de él que es «inteligente», queriendo 


124. Cf. Fi l-‘aql, pp. 4-7; Ramón Guerrero (1981: 399-405). 
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decir con tal expresión que los inteligibles se han actualizado en 
su alma, a saber, que conoce los inteligibles. Pues no hay aquí 
diferencia entre decir «intelecto» y «conocimiento», entre «inte- 
ligente» y «cognoscente», y entre «inteligibles» y «cognoscibles». 
El prudente es el que tiene excelente deliberación para descubrir 
las acciones virtuosas que, según la opinión de Aristóteles, deben 
hacerse en el momento de algún accidente, cuando, además, es 
excelente por sus virtudes morales!?. 

En cuanto a lo que los dialécticos!? quieren expresar cuando 
dicen «esto lo requiere el intelecto o lo niega el intelecto», quie- 
ren decir con ello lo conocido sin más reflexión!” por todos, 
pues a lo sin más reflexión compartido por todos o por la mayo- 
ría lo llaman ellos «intelecto». 


86. Algunos dicen respecto de la Causa Primera que no en- 
tiende ni conoce nada fuera de sí!?*. Otros afirman que todos los 
inteligibles universales le están presentes de una sola vez, que 
los conoce y entiende conjuntamente sin tiempo alguno, y que 
todos ellos están reunidos en su esencia [90], siendo conocidos 
por ella desde siempre e incesantemente en acto!”’. 

Otros sostienen que, aunque los inteligibles le estén presen- 
tes, conoce todos los particulares sensibles, pues los concibe y se 
le impresionan; y que concibe y conoce lo que no existe ahora 
pero existirá después, lo que fue en el pasado y ha dejado de ser, 
y lo que existe ahora. De lo que éstos dicen se sigue necesaria- 
mente que la verdad y falsedad y las convicciones contradictorias 
se suceden en dicha Causa al modo de todos sus inteligibles; que 
sus inteligibles son infinitos; que el que es afirmativo puede llegar 
a ser negativo y así también el negativo puede llegar a ser afirma- 
tivo en otro momento; que en el pasado conoció cosas infinitas: 


125. Sobre todo esto, cf. los fusál n.” 38-41. 

126. Con el término jadaliyyán se refiere aquí a los mutakallimán, es decir, 
los teólogos, puesto que son los que usan argumentos puramente dialécticos, 
como sostiene en varias obras, y porque esta misma es la opinión que les atribu- 
ye en Fi l-'agl, pp. 7-8; Ramón Guerrero (1981: 405-407). 

127. En árabe: fi bádi? al-ra’y, literalmente «al comienzo de la opinión». 

128. Tal es, por ejemplo, la opinión de Aristóteles en el libro XII de Met. 

129. Sobre la presciencia de Dios en al-Fárábi, cf. Marmura (1985). 
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de unas supo que serían en el futuro, de otras supo que existen 
ahora, y de otras supo que ya han existido en tiempos infinitos an- 
tes de este ahora, es decir, el tiempo supuesto, y después en tiem- 
pos infinitos conoce esos inteligibles de modo diferente de lo que 
habia sabido de ellos mismos en otro tiempo. Pondré un ejemplo 
para que esto sea claro y evidente para ti. Tómese como ejemplo 
de esto la época de Hermes o la época de Alejandro: lo que cono- 
ció en tiempos de Alejandro como siendo en el tiempo presente, 
cercano al «ahora» en aquel momento, y que ya había conocido 
en una época muy anterior que sería así, luego conoció, en otro 
tiempo después, que ya había sido. Por consiguiente, conoció esa 
cosa en el tiempo que hubo en la época de Alejandro como exis- 
tiendo en tres tiempos con tres modos de conocimiento: antes de 
la época de Alejandro supo que sería; en la época de Alejandro 
mismo supo que ella estaba siendo actualmente; y después supo 
que ya había sido, luego de haber cesado y pasado. Igual ocurre 
cuando se mide el caso de cada tiempo, año, mes o día, a pesar 
de sus muchos números y diferentes circunstancias. [91] Igual es 
también el caso de los individuos y de los diferentes cambios que 
se suceden en cada individuo, como, por ejemplo, conoce que 
Zayd es amigo de Dios, obediente y beneficioso para sus amigos, 
y luego lo conoce como enemigo de Dios, desobediente y perni- 
cioso para sus amigos. Y así también respecto de los casos de los 
lugares, los movimientos locales de los cuerpos y transformacio- 
nes de uno en otro. Los partidarios de esta opinión llegan a cosas 
absurdas y detestables, pues de ella derivan ideas inicuas, que son 
causa de grandes males junto con su repugnancia, y de ello se 
siguen necesariamente diferentes alteraciones y transformaciones 
en el alma del cognoscente, sucesión de acontecimientos en ella y 
otras cosas por el estilo. 


87. Muchas gentes sostienen diferentes creencias acerca de la 
Providencia de Dios sobre su creación. Hay quienes afirman que 
se ocupa de su creación tal como el rey se ocupa de sus súbditos 
y del bienestar de ellos, sin mirar por cada cosa en particular y 
sin mediar entre él, su compañero o su esposa, sino que para esto 
pone a quien se encargue de ello y lo realice, haciendo en cada 
asunto lo que sea conforme a derecho y justicia. 
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Piensan otros que esto es insuficiente, de manera que ha de 
ocuparse directamente de ellos y hacerse cargo de organizar a 
cada una de sus creaturas en cada una de sus acciones y de su 
bienestar, sin abandonar a ninguna de sus creaturas al cuidado de 
otro, pues, en caso contrario, éstos otros serían sus compañeros y 
asistentes en la organización de sus creaturas. ¡Que sea exaltado 
sobre los compañeros y asistentes! De esto se seguiría necesaria- 
mente que Él sería responsable de muchas acciones imperfectas, 
censurables y detestables, del error de quien se equivoca y de abo- 
minables dichos y hechos. Pues cuando cualquiera de sus creatu- 
ras pretendiera embaucar a alguno de sus amigos o invalidar el 
discurso de quien dice verdad por vía de argumentación, Él le 
ayudaría y sería responsable de dirigirlo y guiarlo, pues le guiaría 
hacia la fornicación, el asesinato, el robo y cosas más detestables 
que otras como las acciones de los niños, de los borrachos y de 
los dementes. Y si niegan que respecto de algunas de estas cosas 
le dirija o ayude, deberán negarlo [92] de todas ellas. Éstos son 
principios propios de malas opiniones y causa de doctrinas detes- 
tables e inmorales!*. 


88. La política!*! en sentido absoluto no es un género respecto 
de las demás clases de política, sino que es el nombre homónimo 
de muchas cosas que convienen en el nombre, pero se diferencian 
en sus esencias y naturalezas. Así, nada hay en común entre la 
política virtuosa y las otras clases de políticas ignorantes. 


89. La política virtuosa es aquella por la que los gobernantes 
políticos adquieren una clase de virtud que no puede ser adquiri- 
da más que por medio de ella y es la mayor de las virtudes que el 
hombre puede obtener. Los gobernados adquieren para su vida 
temporal y para la vida futura virtudes que no pueden obtenerse 
sino por medio de ella. Por lo que se refiere a su vida terrena, sus 
cuerpos gozan de las más excelentes disposiciones que se pueden 


130. Propone aquí dos opiniones sobre la Providencia divina, de las cuales 
rechaza la segunda, con lo que él podría sostener la primera de ellas. 

131. El término que utiliza aquí es siyása. Sobre su significado, véase la intro- 
ducción. 
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recibir en la naturaleza de cada uno de ellos, y sus almas gozan 
de los más excelentes estados que son posibles en la naturaleza 
de cada alma individual y en su facultad respecto de las virtudes 
que son causa de la felicidad en la vida futura. La vida de ellos es 
la más agradable y placentera de todas las clases de vida y modos 
de vivir que otros pueden tener. 


90. Difícil e improbable es que las acciones de alguno de los 
gobernantes de las ciudades ignorantes sigan necesariamente uno 
solo de los diversos tipos de políticas ignorantes, de forma pura y 
sin mezclarse con los otros tipos, puesto que las acciones de cada 
uno de ellos proceden exclusivamente de sus opiniones y parece- 
res y de las exigencias de su alma, no de conocimiento ni de arte 
adquirido. De aquí que lo que realmente existe son las políticas 
mezcladas de estas políticas ignorantes o de muchas de ellas. 


91. Los antiguos solamente legislaron estas políticas ignoran- 
tes, porque la ciencia sólo es conservada y regulada por las leyes 
universales, aunque las políticas ignorantes que existen [93] son, 
en su mayoría, políticas compuestas. Porque quien conoce la na- 
turaleza de cada política particular puede conocer de qué ele- 
mentos está compuesta la política existente y juzgar de ella según 
los componentes que encuentre y según lo que ya conoce de la 
naturaleza de cada una de las clases de política simple. Similar es 
el caso en todas las cosas prácticas!??, como la retórica, la sofísti- 
ca, la dialéctica y el arte poético; pues el que las utiliza sin tener 
conocimiento de ellas, y solamente piensa y cree que utiliza la 
demostración, muchas veces lo que realmente hace es usarlas 
mezcladas de diferentes maneras. 


92. Cada una de las clases de las políticas ignorantes inclu- 
ye varias clases muy diferentes entre sí: unas son el colmo de la 
maldad, mientras que otras apenas son perjudiciales y su bene- 
ficio es grande para ciertas gentes. La situación de las políticas 
y su relación a las almas es como la situación de las estaciones y 
su relación a los cuerpos que poseen diferentes temperamentos. 


132. Dunlop añade «científica». 
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Pues de la misma manera que a unos cuerpos les conviene por 
su temperamento y condición la estación del otoño, a otros el 
verano, a otros les es muy conveniente el invierno y a otros la 
primavera, así también es la situación del alma y su relación a 
las políticas. Sin embargo, los principios de que se componen los 
cuerpos son mucho más reducidos que las disposiciones y con- 
ductas [del alma]. Es a saber, que las disposiciones y conductas 
están compuestas de cosas naturales y voluntarias, que son casi 
infinitas, unas intencionadamente y otras al azar. La mayoría de 
los que siguen las tradiciones!?? viven en la desdicha sin saberlo, 
mientras que a los enfermos y a los que están dotados de mal 
temperamento apenas se les oculta eso, ni tampoco a quienes in- 
vestigan sus condiciones. 


93. Las clases de la facultad fundada en la experiencia varían 
según los diferentes lugares en que se utiliza, según las artes a las 
que está vinculada y según los que la emplean, tal como varía 
el arte [94] de la escritura según las artes en las que se utiliza 
y según quienes lo emplean. Es decir, quien se sirve de las dos 
clases a la vez para la administración de las ciudades virtuosas, 
será excelente en sumo grado. El que es prudente se sirve de la 
facultad fundada en la experiencia para desarrollarse, tratar con 
libertad ante el gobernante primero y considerar detenidamen- 
te la política virtuosa; de ahí surgirá una facultad muy noble, 
útil para la política virtuosa, que llevará finalmente a gobernar 
a aquel en quien el gobierno virtuoso estaba en potencia hasta 
convertirlo en gobierno en acto. La más noble de las clases de 
escritura es aquella que se utiliza para el servicio del gobernante 
primero y del rey virtuoso, pero en nobleza y excelencia está bajo 
la facultad fundada en la experiencia que el gobernante primero 
utiliza. Lo absolutamente noble respecto de la facultad fundada 
en la experiencia es más noble que lo noble respecto del arte de 
escribir. 


133. En el texto ahl al-sunan; dudo que se refiera a los sunníes musulma- 
nes, puesto que la expresión usual para designarlos es la de abl al-sunna. En la 
edición de Dunlop se lee ahl al-siyar, los ciudadanos que siguen una regla de 
vida. 
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Aquella parte de la facultad fundada en la experiencia que 
se utiliza para la más baja de las políticas ignorantes, que es la 
política del dominio, es más mala y más detestable que todas las 
que se emplean para los demás lugares!”*. Igualmente, aquella 
escritura que es utilizada para la política del dominio es más mala 
y más detestable que las clases de escritura utilizadas para las 
restantes políticas y artes y lo que emplea el vulgo. Y, así como la 
nobleza de la escritura empleada para el servicio del rey virtuoso 
y del gobierno virtuoso es superior al resto de las demás clases 
de escritura empleadas en la ciudad, así también la bajeza de la 
escritura utilizada para el servicio del dominio, su perniciosidad 
y el incremento de su maldad y tribulación, es superior al resto 
de las clases de escritura. Proporcional a la nobleza de la facultad 
fundada en la experiencia que utilizan el prudente y el gobernan- 
te primero respecto de la escritura de que se sirven, así será la 
bajeza de la facultad fundada en la experiencia que utiliza el del 
dominio respecto de la escritura de que se sirve’». 

En suma, toda nobleza supera a lo que está bajo ella en su mis- 
mo género [95] cuando es empleada para el gobierno virtuoso, 
pero es baja y perniciosa, aumentando en bajeza y perniciosidad 
sobre el resto de lo que pertenece a su género, cuando es utili- 
zada para la política del dominio. Igual sucede con las restantes 
facultades del alma por las que el hombre se ennoblece, como la 
discreción y lo que le sigue, que en los hombres buenos es causa 
de todo bien, pues es muy noble y excelente, pero en los hombres 
malos es causa de todo mal y corrupción. En el rey del dominio 
ellas son causa de múltiples males que ocasionan en quien no es 
gobernante. De aquí que ellos [los antiguos] no llamen virtud 
reflexiva a la facultad reflexiva!‘ por la que se descubre lo que es 
muy apto para un fin que es malo, sino que la llaman con otros 
nombres, como malicia, pillería y astucia. 


134. Cf. Platón, Rep., 576e; Político, 302e; Aristóteles, Et. Nic., VIII, 10, 
1160b 10-12. 

135. La traducción de este párrafo es conjetural, por las dificultades que 
plantea su correcta interpretación. 

136. No se trata de la facultad fundada en la experiencia, sino la parte re- 
flexiva del alma de la que había hablado en el fas! 33. 
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Aquellas cosas humanas que son los bienes voluntarios más 
grandes, y las artes, son en la ciudad del dominio males, desas- 
tres y causas de los desastres que tienen lugar en el mundo. De 
aquí que le esté prohibido al hombre virtuoso permanecer en las 
políticas inmorales y debe emigrar a las ciudades virtuosas, si es 
que existen de hecho en su época!””. Si no existieran, el virtuoso 
será entonces un extraño en este mundo y su vida será un mal, y 
le será preferible antes morir que seguir viviendo. 


94. Varias razones hay sobre la utilidad de la parte especu- 
lativa en la filosofía y de cuán necesaria es para la parte prácti- 
ca", Una es que una acción sólo es virtuosa y correcta cuando el 
hombre ya conoce las virtudes que son verdaderamente virtudes, 
cuyo conocimiento es verdadero, y conoce también las virtudes 
que se supone son virtudes pero que no son tales, siendo también 
verdadero su conocimiento; cuando se ha habituado [96] a las 
acciones de las virtudes verdaderas, de manera que se produce en 
él una cierta disposición; cuando conoce los grados y los méritos 
de los seres, pone a cada uno de ellos en su lugar correspondiente 
y les asigna su derecho, que es cuanto se les da, y su grado entre 
los grados del ser; y cuando elige lo que se debe elegir y evita lo 
que se debe evitar, y no elige lo que se supone ha de elegirse y no 
evita lo que se supone ha de evitarse. Es éste un estado que no 
se logrará ni se perfeccionará si no es después de la experiencia, 
del conocimiento perfecto basado en la demostración, y del per- 
feccionamiento en la Física y en la Metafísica, segün su grado y 
orden, hasta alcanzar finalmente el conocimiento de la verdadera 
felicidad, aquella que es buscada por sí misma y en ningán mo- 
mento es buscada por otra cosa'??. 

Conocerá entonces cómo las virtudes teóricas y las virtudes re- 
flexivas son causa y principio de la existencia de las virtudes prác- 


137. Sobre esta posible alusión autobiográfica, véase introducción. Cf. tam- 
bién Kraemer (1987: 311-312). 

138. Este fasl está bastante corrompido en el ms. que sirve de base a la edi- 
ción de Dunlop, por lo que su traducción varía bastante de la aquí ofrecida. 

139. En este párrafo está resumida la doctrina de al-Fárábi: el conocimiento 
tiende a la consecución de la felicidad, que es el fin último deseado por sí mismo 
y no por otra cosa. 
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ticas y de las artes; todo esto no existirá a no ser por el ejercicio 
de la especulación y ascendiendo de un peldaño a otro y de una 
posición a otra. Sin esto no es posible lo siguiente: que quien de- 
sea aprender la filosofía teórica, comience** por los números; 
pase luego a las magnitudes; luego a las demás cosas que son in- 
herentes esencialmente a los números y a las magnitudes, como la 
óptica y las magnitudes que se mueven; luego a los cuerpos celes- 
tes, a la música, a los pesos y a la mecánica!*!. Estas son cosas que 
pueden ser comprendidas y concebidas sin materia. Asciende 
poco a poco en las cosas que para ser comprendidas y concebidas 
necesitan de la materia, hasta llegar a los cuerpos celestes. Se verá 
forzado luego a introducir principios distintos del qué, por qué y 
cómo, para ayudarle a utilizar las cosas que son difíciles o impo- 
sibles de ser entendidas sin estar en materias. Y llegará a una zona 
limítrofe [97] o intermedia entre el género que no tiene princi- 
pios del ser, aparte de los principios de su ser, y el género cuyas 
especies tienen los cuatro principios!?. Se le manifestarán enton- 
ces los principios naturales; los pondrá en práctica y estudiará 
los seres naturales y los principios del conocimiento!* que tie- 
nen, hasta llegar a los principios del ser. Los principios del ser 
que adquiera llegarán a ser para él como un medio y como prin- 
cipios del conocimiento; pero los principios del ser que haya ad- 
quirido sólo llegarán a ser principios del conocimiento con rela- 
ción a dos cosas. Luego ha de pasar a conocer las causas del ser 
de los cuerpos naturales y a examinar sus esencias, sus substan- 
cias y sus causas. 

Cuando llega a los cuerpos celestes, al alma racional y al in- 
telecto agente, pasa entonces a otro grado y el estudio acerca de 
los principios de su ser le obliga a investigar principios que no 
son naturales. Lo que adquiera de los principios del ser de este 
tercer grado también se convierte en principios del conocimien- 
to de estos seres que son más perfectos en cuanto al ser que los 


140. Aqui se reproducen textos de Tahsil, pp. 10-15; Mahdi (1969: 19-24). 

141. Cf. Ihsá”, cap. 3.2, pp. 54-76; pp. 39-53 de la traducción castellana. 

142. Las cuatro causas. 

143. O «principios de la enseñanza», mabddi’ al-ta‘lim. Cf. Anal. Post., I, 2, 
71b 34-72a 6; Et. Nic., VI, 3, 1139b 25-36. Cf. Mahdi (1969: 133, nota [5] 1); 
Druart (1987: 30). 
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naturales. Llegará también a una zona intermedia entre dos cien- 
cias, la Fisica y la Metafísica, en el grado de la investigación y del 
conocimiento. Investigará igualmente sus principios, por cuya 
razón han llegado a ser, y el fin y la perfección por cuya razón el 
hombre ha llegado a ser. Conocerá que los principios físicos que 
hay en el hombre y en el universo son insuficientes para que por 
ellos el hombre llegue a la perfección por razón de cuya conse- 
cución se da la existencia del hombre, y conocerá que el hombre 
tiene necesidad para eso de principios intelectuales por los que el 
hombre se dirige hacia esa perfección. 

El hombre se va aproximando a la consecución del rango y 
del estado del conocimiento teórico por el que logrará la felici- 
dad, y la especulación le llevará de dos modos a la vez hasta llegar 
a un ser que no puede [98] tener en absoluto ninguno de estos 
principios, sino que es el Ser Primero, el principio primero de to- 
dos los seres de los que hemos hablado antes!**. El es aquello por 
lo que, desde lo que y para lo que ellos tienen su ser por el más 
perfecto de los modos por el que una cosa es principio de los se- 
res, modos a los que no les alcanza imperfección alguna. Adquie- 
re así el conocimiento de los seres por sus últimas causas, y ésta 
es la consideración metafísica de los seres. Además, investigará 
no sólo el objetivo por cuya razón se da la existencia del hombre, 
la perfección que el hombre debe conseguir, sino también todas 
las cosas con que el hombre alcanza esa perfección. Es entonces 
cuando puede pasar a la parte práctica y puede comenzar a hacer 
lo que debe hacer. 

En cuanto a aquel a quien es dada la parte práctica por medio 
de una revelación!*, por la que es conducido hacia la determi- 
nación de cada cosa de lo que debe hacerse o evitarse, esto es 
otro camino. Si ambos son llamados «cognoscentes», sin embargo 
el nombre de «conocimiento» se les aplica equívocamente, como 
también se aplica equívocamente al físico y al adivino, que da a 
conocer lo que sucederá a partir de las posibilidades. Es decir, el 


144. Cf. Druart (1987: 34-35). 

145. Señala la diferencia entre el filósofo, que adquiere su conocimiento por 
la razón, y el profeta o inspirado, que es el que recibe su conocimiento sólo por 
revelación, aplicándoseles a ambos el término de «cognoscentes» de manera 
equívoca. 
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adivino no tiene capacidad para conocer todas las posibilidades 
individuales, porque las posibilidades individuales son infinitas y 
es absurdo que el conocimiento abarque completamente lo que es 
infinito; sólo tiene capacidad para alcanzar el conocimiento de 
lo que es posible que suceda según lo que le viene a las mientes 
o según lo que le viene a las mientes de quien le ha preguntado. 
Y puesto que el conocimiento de lo que es posible es un conoci- 
miento contrario a la naturaleza de lo posible, el adivino no tiene 
por eso conocimiento de la naturaleza de lo posible, sino que 
sólo el físico conoce la naturaleza de lo posible. En consecuencia, 
el conocimiento de ambos no se refiere a una misma cosa, sino 
a dos cosas contrarias. Lo mismo sucede en el caso de quien ya 
ha perfeccionado el conocimiento teórico y en el caso de aquel a 
quien se le ha revelado la determinación de los actos de los habi- 
tantes de una o más ciudades, sin que tenga ningún conocimiento 
de la ciencia especulativa. Entre aquel a quien se le ha dado una 
revelación y ha perfeccionado la ciencia especulativa, y aquel a 
quien se le ha dado una revelación, pero no [99] es perfecto en la 
ciencia especulativa, no hay relación ni conveniencia verdaderas, 
sino que sólo hay conveniencia en el nombre. 

95. La virtud reflexiva!* es aquella por la que el hombre tie- 
ne capacidad para ser excelente en descubrir lo que es más prove- 
choso para un fin virtuoso, común a varias naciones, a una nación 
o a una ciudad en el momento en que algo sucede en común. 
Parte de ella es la que descubre lo que cambia en corto período de 
tiempo y ésta es llamada la facultad para las clases de regímenes 
particulares y temporales en el momento en que suceden cosas 
ocasionalmente a varias naciones, a una nación o a una ciudad. 
En cuanto a la facultad reflexiva por la que se descubre lo que es 
más provechoso para un fin que es malo, no es virtud reflexiva. 


96. Así como nuestros cuerpos no pueden adquirir todas las 
clases de salud y sus temperamentos!*’ por razón de su naturaleza, 
por sus costumbres, por el estado de indigencia que les es propio, 


146. Texto en Tahsil, pp. 21-22; Mahdi (1969: 28). 
147. En la edición de Dunlop: «por sus temperamentos». 
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por el arte con que se ganan la vida o por otras cosas semejantes, 
y éste es el caso de la mayoría de los cuerpos, y habiendo lugares 
en donde sus habitantes no pueden obtener sino una escasa parte 
de las clases de salud, así también es la situación de las almas: en 
ellas hay algo por lo que no pueden adquirir las virtudes o la ma- 
yoría de ellas, no pudiendo obtener sino una escasa parte de ellas. 

No pertenece ni al gobernante virtuoso ni al jefe primero pro- 
curar virtudes a una naturaleza cuya alma y esencia sea incapaz de 
virtudes, pues sólo le compete alcanzar, para la mayoría de almas 
como ésta, respecto de las virtudes, hasta donde sea posible para 
ellas y sus esencias, de acuerdo con lo que sea provechoso para 
los habitantes de esa ciudad. De la misma manera, no pertenece 
al médico virtuoso alcanzar, para los cuerpos [100] cuyo estado 
es el que he descrito, el más perfecto de los grados de la salud y 
el más elevado de sus niveles; sólo le compete alcanzar para ellos 
respecto de la salud hasta donde sea posible para su naturaleza 
y esencia y de acuerdo con las acciones del alma. Pues el cuerpo 
existe por razón del alma y el alma existe por razón de la perfec- 
ción última, que es la felicidad, y está en la virtud. El alma existe, 
por tanto, por razón de la sabiduría y de la virtud!^*. 


97. Artículo de Abú Nasr, que, como apéndice, se encuentra 
en un manuscrito de al-Jattábi!?, en el reverso del libro. Dijo: 
Ningún hombre existe dotado por naturaleza de la perfección 
desde el principio, de tal modo que no se encuentre en él defecto 
alguno y que todas sus acciones, su obrar y sus hábitos morales 
tengan lugar según la justicia y la equidad, sin tender a ninguno 
de los extremos o sin predominio de un contrario sobre otro. Y 
esto es así porque la naturaleza está hecha de contrarios, a los que 
la misma composición fuerza a unirse; pues, si sus naturalezas 


148. Aquí finaliza el ms. de Diyár Bakir, que es el que ha servido para el 
establecimiento del texto. Los restantes fusûl se encuentran en el ms. Chester 
Beatty (fols. 28r-29v). Como se deduce claramente de sus primeras palabras, no 
parece que formaran parte del original de al-Farabi, sino que han sido tomados 
por el copista de algún otro texto. 

149. Este al-Jattabi parece haber sido un joven contemporáneo de al-Fárábi, 
autor de la obra al-Gárib al-hadit al-bayán fi i'$áz al-Qur'án, ed. A. Al-Alim, 
Aligarh, 1372/1953. Sobre este autor, cf. Brockelmann, GAL, I, 165. 
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fuesen aisladas e iguales, no habría armonía nunca, por la gran 
desemejanza, discrepancia y diferencia que hay entre ellos; y, a 
pesar de su forzada unión, su más o menos grande aversión pue- 
de ser causa de una falta de equilibrio en la constitución natural. 
Cualquier naturaleza en la que la aversión entre sus elementos 
sea pequeña está más próxima al equilibrio, y cuanto mayor sea 
la aversión, más alejada estará del equilibrio, de tal manera que 
las dotes naturales dependerán de proporciones iguales de aver- 
sión y equilibrio en razón de la aversión y el equilibrio de las 
naturalezas. 


98. De la doctrina de Abú Nasr, que Dios se apiade de él. 
Supónganse dos hombres, de los cuales uno ya conoce lo que hay 
en todos los libros de Aristóteles sobre física, lógica, metafísica, 
política y matemáticas, pero todas sus acciones o las más de ellas 
difieren de lo que es bueno a primera vista y en opinión de todos, 
mientras que todas las acciones del otro están de acuerdo con lo 
que es bueno a primera vista y en opinión de todos, aun cuando 
no conozca las ciencias que el primero conoce. Pues bien, este 
segundo hombre está más cerca de ser filósofo que el primero, 
cuyas acciones todas difieren de lo que es bueno a primera vista 
y en opinión de todos, y está más capacitado para poseer lo que 
el primero ya posee de lo que éste lo está para poseer lo que el 
segundo ya posee. 

A primera vista la filosofía consiste realmente en que el hom- 
bre consiga las ciencias especulativas y en que todas sus acciones 
sean conformes con lo que es bueno a primera vista en opinión 
común y en realidad. Las costumbres arraigadas en aquel que se 
limita a las ciencias especulativas sin que todas sus acciones estén 
de acuerdo con lo que es bueno a primera vista y en opinión co- 
mún, le impedirán [101] realizar las acciones que son buenas a 
primera vista en opinión de todos. Por ello, es muy probable que 
sus costumbres le impidan que sus acciones estén de acuerdo con 
lo que es bueno en realidad. En cambio, las costumbres de aquel 
cuyas acciones habituales están de acuerdo con lo que es bueno a 
primera vista en opinión de todos, no le impedirán aprender las 
ciencias especulativas ni que sus acciones lleguen a ser conformes 
con lo que es bueno en realidad, puesto que a primera vista se si- 
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gue que hace en realidad lo que es obligatorio hacer, mucho más 
que hacer lo que a primera vista es una opinión que no ha sido 
bien examinada. Lo que en realidad es opinión, es opinión bien 
examinada y corregida después de sometida a examen. A primera 
vista exige que la opinión bien examinada sea más correcta que 
a primera vista. 


99. [Tomado] también de la doctrina de Abú Nasr, la miseri- 
cordia de Dios sobre él. En la asociación para la virtud no puede 
haber en absoluto oposición ni discrepancia, porque el objetivo 
en la virtud es uno solo: el bien que es deseable por sí mismo y no 
por otra cosa distinta. Si el deseo y la intención de los dos [hom- 
bres] sólo es por razón de ese objetivo, que es el bien mismo, 
entonces el camino de los dos hacia él será el mismo y su amor 
por la cosa misma es uno solo. Mientras que su objetivo sea uno 
sólo, nunca habrá discrepancia; la discrepancia sólo tendrá lugar 
por la diferencia de los deseos y por la diversidad de los objetivos. 
Habrá entonces un comportamiento con el que no podrá haber 
asociación, porque el objetivo de uno será distinto del objetivo 
del otro y sus caminos serán diferentes. A pesar de sus seme- 
janzas, serán corruptores y malos, no un bien como el objetivo 
primero y como la asociación primera, para buscar la verdad, 
alcanzar la felicidad y amar la ciencia y las cosas virtuosas. La 
segunda asociación es la asociación para el lucro y el mutuo apo- 
yo en los negocios y en los tratos comerciales, porque cada uno 
de los comerciantes y de los socios quiere hurtar al otro su parte 
para aumentar la suya propia; igualmente, el otro también quiere 
eso mismo y espera obtenerlo; surge entonces la discrepancia. 
Los dos primeros no se asociaban por algo fuera de ellos mismos, 
ni por algo que necesitaran en otro, y no hay vínculo con otros. 
Nunca habrá discrepancia entre ellos mientras que su objetivo sea 
uno solo, tal como nunca habrá asociación entre aquellos otros 
mientras que sus objetivos sean diferentes. 

Y también, puesto que la verdad, así como el bien y la virtud, 
es el objetivo al que se tiende en toda cosa, los que buscan la 
verdad se habrán informado ya y habrán conocido su propósito 
y no habrá desacuerdo acerca de él —pues lo que no es verdad 
ni virtud es el camino que no hay que seguir y si el hombre se 
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empeña en seguirlo, errará y quedará perplejo—, pero, si no se 
aplican a su objetivo, estarán en desacuerdo por la diversidad 
de sus objetivos y seguirán un camino distinto del que lleva a su 
propósito, aunque ellos no lo han conocido, porque para el alma 
es algo natural buscar la verdad, aunque a veces sea incapaz de 
alcanzarla. ¿No ves que si propones a cada uno de ellos la vir- 
tud de la verdad y del conocimiento, ciertamente la admitirá y 
la reconocerá, aunque por sus defectos y por las afecciones que 
padece no la practique aún? 


100. [102] Al descuidado y al que aparenta descuido les suce- 
de lo mismo, porque el descuido lleva al descuidado al fracaso y 
la inadvertencia lleva al que aparenta descuido al fracaso; ambos 
coinciden en el resultado, que es el fracaso. De nada le sirve al 
que aparenta descuido conocer aquello de lo que él aparenta des- 
cuido, puesto que no lo usa en lo que debe; ni en nada perjudica 
al descuidado olvidar aquello que no conoce, puesto que no lo 
usará en lo que debet; ambos coinciden en la relación, pero 


difieren en el conocimiento y en la ignorancia. 


150. Suplo conjeturalmente la laguna existente en este lugar, señalada por 
Dunlop, pero no por Najjar. 
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